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الجد لله وحده والصلاة والسلام على من لا نى بعده 


سل سبع ابرسمرم 
أحمل بب تيبية قلس اللى روحة 
ما تقولون ف«المنطق»() 
وهل من قال إنه فرض كفاية » مصدب أم مخطيء ؟ 
فأحاب : الجد لله : 


أما النطق : هن قال : إنه فرض كفابة » وإن من ليس له به خبرة 


0 


N‏ على أمور فاسدة. ودعاو باطلة كثيرة ٠‏ لا يقسع 
هذا اموضم لاستقصاتها . 


بل الواقع قدا ودا أنكالا عد من نان تفه ان طرق 
علوقة ا و ما به الا .وهو اقات الق بو اة ٠‏ كين الجن فن 
يحقيق عامه وبیانه . 


فأحسن ما حمل عليه كلام التكلم فى هذا : أن يكون قد کان هو 
وأمثاله فى غابة الهالة والضلالة . وقد فقدوا أساب الهدى كلها . فل يجدوا 
ما بردم عن تلك الجهالات إلا بعض ماف المنطق من الأمور الى هى حبحة ٠‏ 
فإنه بسبب بعض ذلك رجع كثير من هؤلاء عن بعض باطلهم ٠‏ وإن لم 
محصل لمم حق ينفعهم » وإن وقعوا فى باطل آخر . ومع هذا فلا لصح 
نسبة وجوبه إلى شريعة الإسلام بوجه من الوجوه . إذ من هذه اله فإها أي 
من نفسه بترك ما أمر الله به من الحق . حتى احتاج إلى الباطل . 


ومن العلوم : أن القول بوجوبه قول غلاته وجهال أصحابه . ونفس 
الحذاق مهم لا بلتزمون قوانينه فى كل علومهم »بل يعرضون عہا . إما 
لطولها . وإما لعدم فائدتها ‏ وإمالفسادها؛ وإما لعدم تيزها وما فييا من 
الإحمال والاشتباه . فإن فيه مواض م كثيرة هي لم حمل غث على رأس جبل 
وعر ٠‏ لا سهل فيرتق ولا مان فينتقل . 
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وللهذا ما زال عاماء المسامين وأئّة الددئ يذمونه ويذمون أهله'ويهوزعنه 
وعن أهله : حتى رأيت لامتأخرين فتيا فييا خطوط ماعة من أعيان زمانهم من 
اة الشافعية والنفية وغيرم فيها كلام عظيم فى محر به وعقوبة أهله؛ حتى إن 
من الحكايات المشهورة التى بلغتنا : أن الشيخ أنا مرو بن الصلاح أمر 
اتتزاع مدرسة معروفة من أهى الحسن الآمدى ٠‏ وقال : أخذها منه 
أفضل من أخذ عك . مع أن الآمدي لم يكن أحد فى وقته أكثر 
تبحرا فى العلوم الكلامية والفلسفية منه . وكان من أحسنهم إسلاماء 


وأمثلم اعتقادا . 


ومن العلوم أن الأمور الدقىقة : سواء كانت حقا أو باطلا ٠‏ إعاناً 
أو كفراً. لا تعل إلا بذكاء وفطنة . فكذلك أهله قد يستجبلون من لم 
بشركيم فى عامهم ٠‏ وإن كان إعانه أحسن من إعانهم ٠‏ إذا كان فيه قصور 
فى الذكاء والیان ٠‏ وم م قال الله تعالی : ( إِنَالَدي جروا امال 
ءامتوأيضحكن * وإذامروأيهم يَكَامَرُونَ * وإداانقلبوأإ ك أهلهم أنقلبوا 
فكهينَ * وإداروهم ةوان ۇل لصَانُونَ * وَمَآأرْسِلوْعَليْ حيط 
* َنود نَمَو نَالْكْعَرضْسَوْنَ * عَلَالاردِيظُونَ * ملوب 
الک اا 


فإذا تقلدوا عن طواغيتهم أن كل ما لم حصل هذه الطريق القياسية 
فليس بعلم ٠‏ وقد لا حصل لكثير منهم من هذه الطريق القياسية ما يستفيد 


۷ 


به الإعان الواجب » فيكون كافرا زنديقا منافقاً حاهلا ضالاً مضلا . ظلوما 
كفورا . ويكون من أكار أعداء الرسل . الذين قال الله فيهم : ( درك 
بعالل يعوا نالم رمن و کم ريلك هَادِيًا وَيصِبرًا ) ( وکال الزن كفروا 


2 عد 
ا و 08 مء ووو رک ر ر ت س Al‏ ر ٣ے‏ وز و کک رت ور 
لو لا تر ل عليو الق نة وة حك نالك لنثيت به فؤادك ورتلنله ترتیلا # ولایاتونل 


سے ای > ص س رچ وص سساح سو 
بمکل ا لحنت باحق وأحسن فیا ( . 


وریا حصل لبعضهم إإعان إما من هذه الطريق أو من غيرها . ومحصل 
له أيضاً مها تفاق . فيكون فيه إعان ونفاق . ويكون فى حال مؤساً وى 
عل و إنا عر أل این اون عضن شرا اما 
دة نفاق* وإمارحة كفن ...وهذا رغال لا سيماق الاعطار والأمصار 
التى تغلب فبها الجاهلية والكفر والنفاق . 


فلهؤلاء من عجائب الل والظلم والكذب والكفر والنفاق والضلال 
مالا بقسع لذكره امقام . 

ولهذا لما تفطن كثير مهم لما فى هذا النني من الهل والضلال صاروا 
يقولون : النفوس القدسية ‏ كنفوس الأنبياء والأولياء ‏ تفيض عليها 
لمارف بدون الطريق القياسية . 

وهم متفقون بم على أن من النفوس من تستغني عن وزن علومها 
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بلوازين الصناعية فى المنطق » لكن قد يقولون : هو حكيم بالطبع . 


والقياس ينعقد فى نفسه بدون تعلم هذه الصناعة كا بنطق العربى بالعربية 
بدون النحو ؛ وكا يقرض الشاعر الشعر بدون معرفة العروض» لكن استغناء 
عضن الان عر هة المواري» لا بوم لفك ال خوين ا لخر ين 


النفوس عن هذه الصناعة لا ينازع فيه أحد مهم . 


والكلام هنا : هل تستغني النفوس فى علومها بالكلية عن نفس القياس 
المذكور 2 ومواده المعمنة . والاستغناء عن جنس هذا القاس شىء : وعن 
الصناعة القانونية التى بوزن ما القياس شيء ا فإنهم زعمون « أنه آلة 
قانونية نع مراعاتها الذهن أن بزل فى فكره» وفساد هذا مبسوط مدکور فى 


موضع غير هذا . 


ون بعك أن قدا عدم فائدته » وإن كان قد يتضمن من الع ما محصل 
دونه » ثم تبينا آنا لو قدرنا أنه قد يفيد بعض الناس من العلل مايفيده هو فلا 
جوز أن بقال : ليس إلى ذلك العم لذلك الشخص . ولسار بي آدم طريق 
إلا ثل القياس المنطق . فان هذا قول بلاعلم . وهو كذب محقق ٠‏ ولهذاما 
زال متكلمو المسامين ‏ وإن كان فيهم نوع من البدعة لمم من الرد 
عليه وغل اهله ومان لاء عه عضول القرو وال هوا كرا 
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لس هذا موضعه ؛ دع عيرم من طوائف المسامين وعامائهم وهم ٠‏ کا ذكره 
القاضي أبو بكر بن الباقلاني ف ىكناب « الدقائق » . 


فأما الشعري ‏ وهو مايفيد جرد التخبيل وحريك النفس ‏ وذلك 
بظبر بأمهم جعلوا الأقسسة حمسة : البرهانى . والخطابى ؛ والحدلي. والشعري 
والغلطي السوفسطالى . وهو مايشبه الحق وهو باطل٠‏ وهو 
الحكة الموهة ‏ فلا غرض افيه هنا . ولكن غرضا 
تلك الثلاثة . 

قالوا : « الجدلي » ماسم ا خاطب مقدماته . و « الخطابى » ما كانت 


مقدماته مشهورة بين الناس » و » البرهانى « ماكانت مقدماته معلومة : 


وكثير من المقدمات تكون مع كونها خطابية أو جدلية ‏ يقينية 
برهانية: بل وكذلك مع كونها شعرة ؛ ولكن هي من جبة التيقن بها : تسمى 


وهذاكلام أولئك البتدعة من الصابئة الذين ل يذكروا النبوات؛ ولا 
تعرضوا لها بننى ولا إثبات . وعدم التصديق للرسل واتباعهم كفر وضلال . 
وإنلم بعتقد تكذيهم فالكفر والضلال أعم من التكذيب . 
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وأما قول بعض المتأخرين ف المشهورات : هي المقبولات لكون صاحبها 
مؤيدا بأحس بوجب قبول قوله وحوذلك ‏ فهذه من الزيادات الى أأزمتهم 
إياها الحجة . ورأوا وجوب قبولما على طريقة الأولين . ولهذاكان غالب صابئة 
التأخرين الذين م الفلاسفة ممترجين بالخنيفية ٠‏ كا أن غالب من دخل فى 
الفلسفة من الحنفاء ل الخنيفية بالصبء ٠‏ ولس الحق الباطل » أعني 
بالصبء البتدع الذي ليس فيه إيمان باللبوات كصبء صاحب 
النطق وأتباعه . 


وأما الصبء القديم فذاك أحابه : مهم امؤمنون لله واليوم الآخر. 
الذين آمنوا وعماوا الصالمات . فلا خوف عليهم ولا م يحزنون .ا أن التهود 
والتتصر منه ما أهله متدعون ضلال قبل إرسال مدصلى الله عليه وسلم .ومنه 
الصالحات . فلا خوف عليهم ولا مم يحزبون : 

ومن قال من العاماء المصنفين في المنطق : إن القباس الخطابى هو ما يفيد 
الظن »کا أن البرهاتى ما يفيد العلم : فلم يعرف مقصود القوم ؛ ولا قال حا . 
فا نکل واحد من الخطانى والجدلي قد يفيد الظن . م أن البرهاتى قد تكون 
مقدماته مشهورة ومسلمة . 

فالتقسيم مواد القباس وقع باعتبار الجهات التى يقبل منها: فتارة يقبل 


۱١۱ 


القول لأنه معلوم ؛ إذ العلم بوجب القبول . وأما كونه لايفيد العلم فلا 
يوجب قبوله إلا لسبب . فان کان لشهرته : فبو خطابى» ولو م يفد عاما 
ولاظنا . وهو أيضا خطابى إذا كانت قضيته مشهورة ‏ وإن أفاد علما أو ظنا . 
والقول فى الحدلي كذلك . 


نم إنهم قد مثلون للشهورات القبولات التى ليست علمية بقولنا « لملم 
حسن والجهل قببح ٠‏ والعدل حسن ‏ والظلم قبح » و حو ذلك من الأحكام 
العملية العقلية التى يثبتها من بقول بالتحسين والتقبيح ٠‏ ويزحمون أنا إذا رجعنا 
إلى محض العقل لم جد فيه حكما بذلك . وقد يلولا بأن الموجود لا بد أن 
يكون مباينا للموجود الآخر أو محايئا له ء أو أن الموجود لا بد أن يكون بجهة 
ناته أو کون هار الرزؤية ور تون : أن هذا من أحكام الوم 
لا الفطرة العقلية . 


قالوا : لأن العقل بسلم مقدمات بعلم مها فساد الحكم الأول . 
وهذا كله مخليط ظاهر لمن تديره . 


فأما تلك القضايا التى موها مشهورات غير معلومة فهي من العلومالعقلية 

الندمبية الى رم العقول مها أعظم من جزمها بكثير سس العلوم الحسابية 

والطبعية . وهي 5 قال أكثر المتكلمين من أهل الإسلام » بل كير 

متكلمي أهل الأرض من حميع الطوائف : أا قضايا بديهية 0 
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قد لا حسنون تفسير ذلك . فإن حسن ذلك وقبحه هوحسن الأفعال وقبحهاء 
وحسن الفعل هو كونه مقتضيا ما يطله الحي لذانه ويريده من المقاصد :وقبحه 
العكين:والاض كذلك. 


فان العلم والصدق والعدل هي كذلك محصلة لما يطلب لذاته ويراد 
لنفسه من المقاصد . خسن الفعل وقبحه هو لكونه محصلا للمقصود الراد 
بذاته أو منافنا لذلك . 


ولحذا كان الحو يطلق ار كى الفن انات فال هنذا 
حق أي 'نابت » وهذا باطل أي منتف ؛ وفى الأفعال : ععنى التحص ل للمقصود. 
فيقال : هذا الفعل حق ؛ أي نافع ؛ أو حصل للمقصود . ويقال : باط ل أي 
لافائدة فنه ومحو ذلك . 


وأما زعمهم : أن السدمهة والفطرة قد حك ا بتبين لها بالقياس فساده : 
فهذا غلط ؛ لأن القياس لا بد له من مقدمات بدحهية فطرية ٠‏ فإن جوز 
أن تكون المقدمات الفطرية الد ية غلطاً من غير تسين غلطها إلا بالقياس» 
لكان قد تعارضت المقدمات الفطرية بنفسها » ومقتضى القياس الذي 
مقدماته فطرية . فلس ردهذه المقدمات الفطرية لأجل تلك بأولى م نالعكس 
بل الغلط فيا تقل مقدماته أولى؛ فا بعل بالقياس ومقدمات فطرية : أقرب إلى 
الغلط عا بعل عجرد الفطرة . 


وهذا يذكرونه فى نف علو الله على العرش وتحو ذلك من أباطيلهم . 


والقصود هنا : أن متقدمهم ل بذكروا اللقدمات امتلقاة من الأنياء . 

ولكن المتأخرونرتموهعلىذلك:إما بطريق الصابئة الذين لسسوا النيفية بالصابئة : 

كابن سينا وحوه ٠‏ وإما بطريق المتكلمين الذين أحسنوا الظن عا ذكره 
المنطقيون وقرروا إثبات العم بموجب النبوات به . 


أما الأول : فإنه جعل علوم الأننياء من العلوم الحدسية لقوة صفاء تلك 
النفوس القدسية وطهارتها ٠‏ وأن قوى النفوس فى الحدس لانقف عند حد. 
ولا بد للعالم من نظام بنصه حكيم . فيعطى النفوس المؤيدة من القوة ما تعم 
به ما لا يعامه غيرها بطريق الحدس ٠‏ ويتمثل لما ما تسمعه وتراه في نفسها 
من الكلام ومن الملائكة ما لا يسمعه غيرها ٠‏ ويكون لما من القوة العملية 
التى تطبعها مها هيولى العالم ما لدس لغيرها ٠‏ فهذه الخوارق فى قوی العم مع 
السمع والبصر ٠‏ وقوة العمل والقدرة : هي السوة عندم . 


ومعلوم أن الحدس راجع إلى قياس التمثيل » كا تقسدم . وأما مايسمع 
ويرى فى نفسه فهو من جنس الرؤيا ٠‏ وهذا القدر بحصل مثله لكثير 
من عوام الناس ٠‏ وكفارم » فضلا عن أولياء الله وأننيانه . فكيف يجمل ذلك 
هو اة اذوة » وإن كن التق بنتوته للأا أ كل وأشرف + فهو كلك 
أقوى من ملك . ولمذا صاروا بقولون : البوة مكتسبة. وم يثتوا تزول 
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ملائكة من عند الله إلى من ختاره وبصطفيه منعباده.ولا قصدإلى كليم شخص 

معين من رسله ؛ كا يذكر عن بعض قدمائهم أنه قال لموسى بن عمران : 

أنا أصدقك ف ىكل شىء إلا فى أنءلةالعلل 7 .ما أقدر أن أصدقك فى هذا!. 

امار هيل هذا الكلام يدعي مساواة الأنساء وللرسلين أو 
التقدم عليهم ؛ وهذأ اكول تو انان الذين بعتقدون في أنفسهم أنهم 

أ كل النوع ' وم من أجبل الناس وأظامهم وأ كفرع وأعظمهم نفاقا . 


وأما التكلمون النطقيون فيقولون : بعل بهذا القياس ثبوت الصانع 
وقدرته وجواز إرسال الرسل ؛ وتأبيد الله لهم بما وجب تصديقهم فبا يقولونه 
وهذه الطريقة أقرب إلى طريقة العاماء المؤمنين ؛ وإن كان قد يكون 
فيها أتواع من الباطل : ارة من جهة ماتقلدوه عن المنطقئين ؛ ونا 
من جهة ما ابتدعوه ۾ ما لبس هذا موضعه . 


ومنطقية الود والنصاري كذلك ؛ لكن الهدى والعم والبيان فى فلاسفة 
المسلبين ومتكلمييم أعظلم منهفى أهل الكتابين ؛ لماني تنك اللتين 
من الفساد . 


ولكن الغرض تقرير جنس الموات . فان أهل الملل متفقون علها ككن 


اليهود e‏ بعش الرسل وکفروا ب فقن ا 
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الكتاب مع الكفرين : الكفر حاتم المرسلين. والكفر بحقائق صفات 
الرسالة فى حميع امرسلين ٠‏ فبذا هذا . 


فيقال لهم مع عامهم بتفاوت قوى بي آدم فى الإدراك .: ما المانع 
هن أن بخرق مع أحدم وره حى لسفع و امن الأمور الموجودة فى 
الخارج مالا براه غيره ؟ کا قال الى صلى الله عليه وسل : « إنى أرى مالا 
ترون ؛ وأمع مالا تسون: الك الها تونق لا أن تئط . مافيها موضع 
أربع أصابع إلا وملك قائم أو قاعد أو را كع أو ساجد» فهذا إحساس 
الظاهر أو بالساطن لما هو فى الخارج . 


وكذلك العلوم الكلية البدمبية قد عتم أنيا لس ادق ی ان 
هن أين لكم أن بعض افوس يكون لها من العلوم السدمهية ما ختص مباوحدها 
أو بها وبأمثالما مالا يكون من البدمببات مندك ؟ و إذا كان هذا تمكناً - وعامة 
أهل الأرض على أنه واقع لغير الأننياء دع الأنياء - فثل هذه العلوم 
ليس في منطقك طريق إليها » إذ ليست من المشهورات ولا الجدليات. ولا 
موادها عند بقينية . وتم لانامون نفيهاء وحور أهل الأرض من الأولين 
والآخرين على إثباتها . فا ن كذبتم مها كنتم ‏ مع الكفر والتكذيب باحق 
وخسارة الدنيا والآخرة ‏ تاركين لمنطقك أيضاً ان ا ستيه 
على نفك : إتكلاتقولون إلا عوجب القياس ‏ إذ ليس لك بهذا النني قياس 
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ولا حجة بذ كر. ولهذالم بذ كروا عليه حجة » وإعا اندرج هذا الي في 
كلامم بغير حجة . 


وان قلتم : بل هي حق » اعترفتم بأن من الحق مالا بوزن ميزانمنطقك . 
وإن قلتم : لاندري أحق هي أم باط ؟ اعترفتم أن أعظم المطالب وأجلها 
لابوزن عيزان المنطق . 


فان صدقتم م يوافقم النطق . وإن كذبتم لم بوافق> المنطق. وإن 
ارم يس لدو 


ومن المملوم : أن موازين الأموال لايقصد أن يوزن ها الحطب 
والرصاص دون الذهب والفضة . وأ النبوات وما حاءت به الرسل أعظم فى 
العلوم من الذهب ف الأموال . فإذالم يكن فى منطقكم ميزان له كان اميزان 
مع أنه ميزان ‏ عائلا ارا وهو أيضاً عاجز . فهو ميزان اهل ظالم 
إذ هو إما أن رد الحق ويدفعه فيكون ظالاء أولا يزنه ولا بين أمره فيكون 
اهلا , أو يجتمع فيه الأمران فيرد الحق ويدفمه ‏ وهو الحق الذي ليس 
للنفوس عنه عوض . ولالها عنه مندوحة ٠‏ ولسست سعادتها إلا فيه ولا هلاكها 
إلا بتركه ‏ فكيف يستقيم ‏ مع هذا أن تقولوا: إنه وما وزتتموه به من 
لمتاع الخسيس الذي أنتم فى وزنكإياه به ظالمون عائلون لم تزنوا بالقمطاس 
المستقيم . وم تستدلوا بالآيا تالبينات : هو [معيار]العلوم الحقيقية.والحككة اليقينية, 


۱۷ 


الى فاز بالسعادة عالمها . وخاب «الشقاوة حاهلها . ورأس مال السادة ٠‏ وغاية 
العالم المخصف من : أن يعترف بعجز ميزاتك عنه . 


فلستم يتحر يف آم منطقك أحسن الا من اللهود والتصارى فى حرف 
كتاب الله الذي هو فى الأصل حق هاد ؛ لاريب فيه . 


فہذا هذا ولا حول ولا قوة إلا بالله . 

وأيضاً م متفقون على أنه لايضد إلا أموراً كلية مقدرة فى الذهن ٠‏ لا يفيد 
العم بشيء موجود محقق في الحارج إلا بتوسط شيء آخر غيره . والأمور 
الكلية الذهنية لست هي القائق الخارجبة . ولا هي أيضاً عل بالحقائق 
الخارجية ٠‏ إذ لكل موجود حقيقة يتميز مها عن غيره . هو بها هوء وتلك 
س تكلية ٠‏ فلم بلأسى اله ترك لابحكون علما با فلا يكون فى القياس 
لمنطتى عل حقيق شيء من الأشياء وهو الطلوب . 

وأيضاً م يطعنون فى قياس التمثيل . أنه لايفيد إلا الظن . ورعا نكلموا 
على بعض الأقسة الفرعة ‏ أو الأصلية التى تكون مقدما ها ضعيفة أو مظنونة ٠‏ 
مثل كلام السهروردي المقتول على الزندقة صاحب«التلوحات»و«الألواح » و 
« حكة الإشراق » . وكان فى فلسفته مستمداً من الروم الصابئين والفرس 
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فيهم من الإسماعيلية والنصيرية وأمثالهم ٠‏ وم تمن دخل فى قوله صلى الله عليه 
وسل فى الحديث الصحبح : « لتأخذن مأخذ الأمم قبلك شبراً بشبر وذراعا 
بدراع. حتى لو دخاوا جحر ضب لدخلتموه ٠‏ قالوا : فارس والروم ؟ 
قال : قن ؟!» . 


والقصود : أن ذ كر كلام السبروردي هذا على قباس ضربه » وهو أن 
يقال : السماء محدثة ٠‏ قياس على المت ٠‏ تجامع مايشتركان فيه من التأليف 
فيحتاج أن يت أن علة حدوث البناء هو التأليف وأنه موجود فى الفرع ٠‏ 


والتحقيق : أن« قياس التمثيل » أبلغ فى إفادة العم واليقين من « قياس 
الشمول » وإن كان عل قياس الشمول كث فذاك آكبر » فقياس التمثيل 
فى القياس العقلي كالبصر فى العم الحسى ٠‏ وقياس الشمول : كالسمع في العم 
الحسى . ولا ريب أن البصر أعظم وأ كل . والسمع أوسع وأشمل . فقياس 
النمثيل : بنزلة اللصر ٠‏ قبل : من قاس مالم بره بما رأى... (©. 
وقياس الشمول يشابه السمع من جبة العموم . 


إن كل واحد من القداسين ‏ فى كونه عاساً أو ظنياً - يتبع مقدماته 


فقياس التمثيل فى الحسيات وكل شىء : إذا عامنا أن هذا مثل هذا علا 
أن حكنه حكمه . وإن لم نعل علة الحسي . وإن علمنا علة الح استدالنا بوتا 
على ثبوت الهم ٠‏ فبكل واحد من العلم بقياس التمثيل وقياس التعليل 
بعلم الحم . 

وقباس التعليل : هو فى الحقيقة من نوع قياس الشمول لکنه‌امتاز عنه 
أن الحد الأوسط ‏ الذي هو الدليل فيه هو علة الح ٠‏ ويسمى قياس 
العلة ٠‏ وبرهان العلة . وذلك يسمى قياس الدلالة وبرهان الدلالة» وإن لم نعلم 
المائل والعلة؛ بل ظتناها ظناً كان المح كذلك . 


وهكذا الأم فى قباس الشمول : إن كانت المقدمتان معلومتين كانت 
النتيجة معلومة ٠‏ وإلا فالنتيجة تتبع أضعف المقدمات . 


فأما دعوام : أن هذا لايفيد العلم ‏ فهو غلط محض محسوس . بل 
عامة علوم بي آدم العقلية الحضة [ هي ] من شان التمتيل : 

وأيضاً فإن علومهم التى جعلوا هذه الصناعة ميزاناً لما بالقصد الأول : 
لا بكاد ينتفع مبذه الصناعة النطقبة فى هذه العلوم إلا قليلا . فإن العلوم 
الرياضة : من حساب العدد ٠‏ وحساب المقدار الذهني والخارجي » قد علم 
أن الخائضين فما من الأولين والآخرين مستقلون مها من غير التفات إلى هذه 


۲۰ 


الصناعة المنطقية واصطلاح أهلها . وكذلك مايصم من العلوم الطبيعية الكلية . 
والطبية ٠‏ جد الحاذقين فيهالم يستعينوا عليها بميء من صناعة المنطق » بل إمام 
صناعة الطب بقراط : له فيا من الكلام الذي تلقاه أهل الطب بالقبول 
ووجدوا مصداقه بالتجارب. وله فيا من القضايا الكلية الى هي عند عقلاء 
بي آدم من أعظم الأمور ٠‏ ومع هذا فليسهو مستعيناً بشيء من هذه الصناعة, 
بل كان قبل واضعهاء وم وإن كان العلم الطبيعي عندم أعلم وأعلىمن علم 
الطب فلا ريب أنه متصل به . قبالطم بطبائع الأجسام المعينة الحسوسة تمل 
طبائع سار الأجسام > ومبدأً المركة والسكون الذي فى الجسم . وستدل 
بالجزء على الكل » ولهذا كيرا مايتناظرون فى مسائل » ويتنازع فيها 
هؤلاء وهؤلاء . كتناظر الفقهاء والتكلمين فى مسائل كثيرة تتفق فيا 
الضاعتان ٠‏ وأولئك يدعون عموم النظر » وككن الخطأ والغلط عند التكلمين 
والمتفلسفة أ كثر ما هو عند الفقهاء والأطباء ٠‏ وكلامهم وعامهم أتفع ٠‏ 
وأولئك أكثر ضلالا وأقل نفعاً e.‏ طلبوا بالقياس مالا بعلم بالقياس , 
وزاحموا الفطرة والنبوة مزاحمة أوجت من خالفتهم للفطرة والنبوة ماصاروا 
به من شياطين الإنس والجن الذين بوحي بعضهم إلى بعض زخرف القول 
غرورا ٠‏ مخلاف الطب الحض فإنه علم نافع ٠‏ وكذلك الفقه الحض . 


وأما علم مابعد الطببعة ‏ وإن كوا يعظمونه . ويقولون : هو الفلسفة 
اا العلم الكلي الناظر فى الوجود ولواحقه » ويسميه متأخروم العلم 


۲۹ 


الإلمى ٠‏ وزعم المعلم الأول لهم : أنه غاية فلسفتهم ونهاية حكتهم ‏ فالحق 
فيه من المسائل قليل زر » وغالبه علم بأحكام ذهنية لاحقائق خارجية . وليس 
على أكثره قياس منطتي . فإن الوجود الجرد والوجوب والإمكان والملة 
الجردة والعلول . وانقسام ذلك إلى جزء الماهية ٠‏ وهو المادة والصورة ؛ وإلى 
علتى وجودها . وها الفاعل والغاية ؛ والكلام فى انقسام الوجود إلى 
الجواهر والأعراض النسعة ؛ التى هي : الك والكيف والإضافة والأبن ومتى 
والوضع واللك ؛ وأن بعل وأن ينفعل بكم أنشد بعضهم فيها : 
زيد الطويل الأسودا بن مالك 
فى داره بالأمس کان بتحكى 
ف بده سف لاه فاتضى 
فهذه عشر مقولات سوا 
لس علا ولاعلى أقسامما قباس منطق ؛ بل غالا جرد استقراء قد 
فإذا كانت صناعتهم بين علوم لاحتاج فيها إلى القياس النطقى . وبين 


مالا >كنهم أن يستعماوا فيه القياس المنطقى : كان عديم الفائدة فى علومهم ء 
ب لكان فيه من شغل القاب عن العلوم والأتمال النافعة ماضر كثيراً من الناس 


۲۲ 


كا مدعل كين منهم طريق الم ٠‏ وأوقعهم فى أودة الضلال والجهل. فا 
الظن بغير علومهم من العلوم التى لاحد للأولين والآخرين . 


وأيضاً لاجد أحداً من أهل الأرض حقق علماً من اللوم وصار إماماً 
فيه مستعيناً بصناعة النطق . لا من العلوم الدينية ولاغيرهاء فالأطباء 
والحساب والكتاب وتحومم محققون ما حققون من علومهم وصناءاتهم بير 
ا انطو 


وقد صنف فى الإسلام علوم النحو واللغة والعروض والفقه وأصوله 
والكلام وغير ذلك . ولس فى أئة هذه الفنون م نكان يلتفت إلى المنطق , 
بل عامتهم كانوا قبل أن يعرب هذا المنطق البوناني . 


وام العاوم الموروتة عن الأنياء ضرفا وإن كان الفقسه وأصرل مسالا 
بذلك فبي أجل وأعظم من أن يظن أن لأهلها التفانا الى النطق ٠‏ إذ لس 
فى القرو نالثلاثة منهذه الأمة الى هي خير أمة أخرجت للناس وأفضلها 
القرون الثلاثة من كان بلتفت إلى المنطق أو بعرج عليه ٠‏ مع أمهم في حقيق 
العلوم و كالما بالغاية الى لا يدرك أحد شأوها . كانوا أعمق الناس علا ٠‏ 
وأقلهم تكلفاً . وأرم قاوياً . ولا بوجد لغيربم كلام فبا تكلموا فيه إلا 
وجدت بين الكلامين من الفرق أعظم ما بين القدم والفرق ٠‏ بل الذي 
وجدناه بالاستقراء أن من العلوم : أن من الخائضين فى العلوم من أهل هذه 


۲۳ 


الصناعة أكثر الناس شكا واضطراباً ٠‏ وأقلهم عاماً وحقيقاً ٠‏ وأبعدم عن 
حقيق علم موزون ٠‏ وإنكان فيهم من قد حقق شيا من العم . فذلك 
لصحة المادة والأداة التى بنظر فنها . وصحة ذهنه وإدرا كه . لالأجل المنطق. 
بل إدخال صناعة المنطق فى العلوم الصحبحة يطول العبارة وبعد الإشارة ٠‏ 
ويجعل القريب من العم بعيداً > والسير منه عسيراً . ولهذا جد من أدخله 
فى الحلاف والكلام وأصول الفقه وغير ذلك ٠‏ ل يفد إلا كثرة الكلام 
والنشقيق ؛ مع قلة العم والتحقيق . 


فعل أنه من أعظم حشو الكلام ٠‏ وأبعد الأشياء عن طربقة ذوي 
الأحلام . 


نعم لا نکر أن في النطق ما قد يستفيد ببعضه من کان فی کر وطلال ٠‏ 
وتقليد . تمن نشا ينهم من ا لمجال كعوام التصارى واليهود والرافضة 
ونحوم : فأو رهم المنطق ترك ماعليه أولئك من تلك العقائد . و لكن بصير 
غالب هؤلاء مداهنين لعوامهم ٠‏ مضلين لهم عن سبيل الله ٠‏ أو يصيرون 
منافقين زنادقة . لا يقرون بحق ولا بباطل ٠‏ بل پت رکون الحق کا تركوا 
اللاطل . 


فأدكماء طوائف الضلال إما مضلاون مداهنون ٠‏ وإما زنادقة منافقون 
لايكاد لو أحد منهم عن هدرن 


۲٤ 


فأما أن يكون النطق وقفهم على حق متدون به : فهذا لابقع بالمنطق . 


ففي اججلة : ما حصل به لبعض الناس من شحذ ذهن . أو رجوع عن 
باطل أو عبر عن حق:ؤاما هو لكونه كان فى أسوأ حال. لا لما فى صناعة المنطق 


فخ الل 


ومن المعلوم : أن المشرك إذا عجس » والجوسى إذا هود : حسنت 
حاله بالنسبة إلى ما كان فيه قبل ذلك . لكن لايصلم أن يجعل ذلك دة 
لأهل الحق المين . 


وهذا لس مختصاً به . بل هذا شأ نكل من نظر فى الأمور التى فيها دقة 
وما نوع إحاطة > کا جد ذلك فى عل النحو . فإنه من المعلوم أن لأهله من 
التحقيق والتدقيق والتقسيم والتحديد ماليس لأهل النطق ٠‏ وأن أهله 
يتكلمون فى صورة المعانى المعقولة على أ كل القواعد . فالمعاني فطرية عقلية 
لا حتاج إلى وضع خاص ٠‏ خلاف قوالما التى هي الألفاظ . فإنها تتتوع . 
ف أ كل الصوروالقوالب لامعاتي مع الفطرة الصحبحة كان ذلك أكل 
وأنفع وأعون على محقيق العلوم من صناعة اصطلاحية في أمور فطرية عقلية 
لا حتاج فيها إلى اصطلاح خاص . 


هدا لعمرى عن منفعته ف 0 العلوم ٠.‏ 


۲0 


وأما منفعته فى علالإسلام خصوصاً : فهذا أبين من أن يحتاج إلى بیان 
لهذا جد الذين اتصلت إليهم علوم الأوائل ٠‏ فصاغوها بالصيغة العربية بعقول 
المسلمين حاء فيها من الكل والتحقيق والإحاطة والاختصار مالا بوجد في 
كلام الأوائل . وإنكان في هؤلاء المتأخرين من فيه نفاق وضلال لكن » 
عادت عليهم فى امل بركة ما بث به رسول الله صلى الله علدو ن وح 
الكلم وما أوتبته أمته من العم والبيان الذي لم يشركها فيه أحد . 


وأيضاً إن صناعة المنطقوضهها معلمهم الأول : أرسطو صاحب التعاليم 
التى لمتدعة الصابئة بزن مها ما كان هو وأمناله يتكلمون فيه من حكتهم 
وفلسفتهم 5 التى هي غاية كام وهي قسان : نظرية وحملية . 

فأصح النظرية ‏ وهي المدخل إلى الحق ‏ هي الأمور الحسابية الرياضية. 

وأما العملية : املاح الخلق والنزل والدينة . ولاريب أن فى ذلك 
من نوع العلوم والأعمال الذي كمون ا ف ال ق اقم الذين لس 
لهم كتاب منزل ولا نی عسل ما يستحقون به التقدم على ذلك . وفيه من 
منفعة صلاح الدنيا وعمارتها ما هو داخل فى ضمن ما حاءت به الرسل . 

وفيها أيضاً من قول الحق واتباعه والأمس بالعدل والهي عن الفساد : 
ماهو داخل فى ضمن ما حاءت به الرسل : 


۲٢ 


فهم بالنسبة إلى جال الأمم كبادية الترك وحوم أمثل إذا خلوا عن 
ضلالهم ٠‏ فأما مع ضلالهم فقد يكون الباقون على الفطرة من جال بي آدم 
ثل منهم . 

قأما أضل أهل الملل - مثل جال النصارى وسامرة اليهود ‏ فم 
اع مهم وأهدى وأحك وأنبع للحق : وهذا قد بسطته بسطا كثيراً في غير 
هذا الوضع . 

وإعا المقصود هنا : بيان أن هذه الصناءة قلملة المنفعة عظمة الحشو . 


وذلك أن الأمور السلية الحلقية قل أن ينتفع فيها بمضاعة النطق . إذ 
القضايا الكلية الموجة ‏ وإنكانت توجد فى الأمور العمللة ‏ لكن أهل 
السياسة لنفوسهم ولأهلهم ولملكيم . إنما ينالون تلك الآراء الكلية من 
أمور لاحتاجون فنها إلى النطق . ومتى حصل ذلك الرأي كان الاتتفاع 
به بالعمل . 


م الأمور العملية لانقف على رأي كلى ٠‏ بل متى عل الإنسان اثتفاعه 
بعمل عمله . وأي حمل تضرر به ركه . وهذا قد يعلمه بالحس الظاهر أو 
اللاطن لا بقف ذلك على رأ يكلى . 

فعل أن أكثر الأمور العملية لا يصح استعال المنطق فيها هنا أن 


۲۷ 


المؤديون لنفوسهم ولأهليم ٠‏ السائسون لملكيم لابزنون آراءمم بالصضاعة 
النطقة . إلا أن يحكون شيا بسيراً . والغالب على من يسلكه : 
الو ل 


ولو كان أسحاب هذه الآ راء تقف معرفتهم مها واستعا مم لما على وزنها 
هذه الصناعة لكان تضرم بذلك أضعاف اتتفاعهم به »مع أن جميع مألا حرو 
به من العلوم والاخلاق والأعمال لا تكفى فى النجاة من عذاب الله ٠‏ فضلا 
عن أن يكون حصلا لنعيم الآخرة قال تعالى : ( حَقَدَاوَْوافيَا ييا 
لك ار لو کیم ربَاعوكة الوت ا باسكا ارال لعرْضِع ف وکن 
تكنو )كذلك قال : ( ليزوأ ألأرض فينظروا كف ان عب 
اليو #4 الك اران ا 
یکیو -إلى قوله- الْكَرُوتَ ) . 

فأخير هنا ثل ما اخبر به فى الأعراف : أن هؤلاء المعرضين 
جما اءت به الرسل لما رأوا بأس الله وحدوا الله » وتركوا الشرك 
فم ينفعهم ذلك . 

وكذلك أخبر عن فرعون -- وهو كافر بالتوحيد وبالرسالة ‏ 
أنه لما أدركه الغرق قال :0 امت انه اک إلا ادى ءامتتبوبنو يسوي وَأَنَأوِنَ 


ص وم 20 .4 ی کے كبر و 2 ص 22 لد 
ألمب ) قال الله : ( عَالحَىَوَقَدَعَصَيْتَ قل كنت هِنَالْمَْفْسِدِينَ ) وقال 


۲۸ 


تمالی : ( ودرک يدون مور رينم نمكم ع شيم أل 
ریک کا لواب عد ل توي اة إاڪامن مَدَاعَيْنَ ‏ * آورارا 
نآك وتان قب ربد كال لون ) وقال 
تعالی : ( ريبور بن یکم وم و واو وکود ارت 
مأ بدو لابتلتهع إل الجا نه رمم بات مروا مر فز 


د ر اه 


2 س 24 ا 26 

وََال كراب مَآأَرُسِلْتُم بد وَإِنَالَى سَِمَتَادَعوتَكإيَهْبٍ * # قات 
روم 5 02 و 2 7 2 #يه ی م ر ع2 004 A OE‏ 

رسلھم أ اله شك اطر لسوت والذرض يدعوم يعفر أحكم يدوي 


أفواههم 


كب 


۶ 


ر وم م 000 ع ر ا ب < 4 د رت سد رل و و رج يوخ ر 
وؤ خرڪ مال أجل مسج هالو إن رالا رمتلا ترود أن تصِدّونا عَمَا 
10 ر ر صر َ3 0004 
يفيه اناو نا فاون لاطا مركن 
س ل ا 


وهذا فى القران فى مواضع اخ نان فيا أن الرسل كلهم مروا 
الو جد بعمادة الله وحده لا شريك له ٠‏ ومهبوا عن عبادة شىء من 
الخلوقات سواء. أو الخاذه إلهاً ؛ ومخبر أن أهل السعادة م أهل التوحيد ٠‏ وأن 
الشركين م أهل الشقاوة . وذ كر هذا عن عامة الرسل ٠‏ ويسين أن الذين لم 
يؤمنوا بالرسل مشركون . 


فعم أن التوحيد والإإعان بالرسل متلازمان . وكذلكالإعان باليوم الآخر 
هو والإعان بالرسل متلازمان . فالثلاثة متلازمة . ولهذا مجمع بنها فى مثل 


ع ب 206 


قوله: ( ولاتني عا هوا ءا لزت کذب وأا تاوالت لا ومون باًلكخرَة 


14 


کک ى )ولهذا اخ أن الذين لا يؤمنون بلا الآخرة مشركون 
فال تفال + TEE‏ قارف الو 200000 


وأخبر عن حميع الأشقياء : أن الرسل أنذرتهم باليوم الآخر ٠م‏ 


قال e‏ الوا بجا 506 


هس فرسم ص بے ھر س 


وقال تعال ؛: مولن کک لجيه عن عازه فحت 
ايا م 0 . فأخبر عن أهل النار: أمهم قد حاءمهمالرسالة . 
وأنذروا اليوم الآخر . 


loc 8‏ 20011101 سے 20 2ے a‏ 
وقال تعالى : ( ودوم کسر سرهم حمِيصًا يمَعْشَرَألِنَ قدأ تممنا لاس 


ر صد رس 07 sr‏ ر ہے 


قال أو لياۇهم مِنَالِاض E‏ َد أجلت لا 3 


نونک كلل فيا لد ماسا امن ربك حك ملي *٭ وكدلك وبعش 


سے سے مک ےد 


ات با ایک متكا ایی - إل قواه - 


فأخبر عن حميع الجن والإنس : أن الرسل بلغتهم رسالة الله وهي أبا 


۳. 


وا أنهم أنذروم الوم الآخر. وكذلك قال :  (‏ فلهل تياضر 
اعا الذَ صل سمالي م إلى قوله اولي كلد كفروا 


ا ففغيرموضع بأنالرسالة عمت بني آدم.وأنالرسل حاءوا 
مشرين ومندرين ۰ كم قال تعالى : ( إا ارسلتك يا ى شرا وذو ونم 
فيان ) وقال تعالی : ( إِنَآوَعككَكآ سلوج 
واكَيَمِنْبَدو ‏ إلى قوله ‏ ون اعرا كيس ) وقال تعالى : 
( وما E TEES‏ فلاخو ف ڪل ولاهم 
E OL ES‏ 
أن من آمن بالرسل وأصلم من الأولين ن والآخرين فلا خوف عليهم 
ولام يحزبون. 

وقال تعالى ( تا آهْيطوأِْهَاجمِيعَاََِايأَتَدَتَكُم مى هُدَى فَمَنْيِمَ هُدَاىَ 
وف عَم وَكَاهْم يرون ) ومثل ذلك قوله : ( إِذَالَدنَءَاماوالديت 
هَادواً إلى قوله - - قله اجره م عِندَرَيهِمْ ) الاية. 


فذ كر أن المؤمنين بالله وباليوم الآخر من هؤلاء مم أهل النجاةوالسعادة. 
وذ كر فى تلك الابة الإيمان بالرسل ٠‏ وفى هذه الإعان باليوم الآخر . لأا 


ف 


متلازمان ء وكذلك الإعان بالرس لكلهم متلازم . 0 بواحد مهم فقدامن 
أل مرون بِأَلَهَوَرْسلِهِ - إلى قوله 20 رون حَقًا) الآية وى 
بعدها . فأخبر أن الؤمنين جميع الرسل مم آهل السعادة ' وأن اللفرقين ينهم 
الإعان ببعضهم دون بعض م الكافرون حقاً . 


كو دح روه ر 


وقال تعالی :) كل انا لر مته کیره ف عنقه ورج له المد عدا 


رةس و ت د رچ م هه كنك 


بلقل نورا * اقرا كنب ككف يفيك الوم عكَحييبًا ‏ * 


رم سار ے 
ص رم ج 


ا لسو مضل د مايل علا ولا رر وازره وا ا معذبين حى 


ا فوا ع ن ا اي ي 


فبذه الأصول الثلاثة : توحمد الله والإعان برسله, وباليوم الآخر - هي 


والحاصل : أن توحيد الله والإعان برسله واليوم الآخر هي أمور متلازمة 
مع العمل الصاح . فأهل هذا الإعان والعمل الصالح :مم أهل السعادة من 
الأولين والآخرين ٠‏ والخارجون عن هذا الإعان : مشركون أشقياء . فكل 
م نكذب الرسل فلن يكون إلا مشركاً . وكل مشرك مكذب للرسل . وکل 
مشرك وكافر بالرسل فه و كافر باليوم الآخر ٠‏ وكل من كفر باليوم الآخر فهو 
كافر بالرسل وهو مشرك ؛ ولمذا قال سبحانه وتعالى :( وَكدَِكَ جَعَلْسَا لكل تي 


۳۲ 


ده 


سدس TG‏ او سح ل ياي o AIA o>‏ 
عدوا سَمَنطِينَ ا لإ وَالجِنْ يوج بَعَضْهُمٌ إل بض زحرف | 


ا م له م وان عر اميت 2 ر و سر ع و 
ماع اوه فد رهم وما تروک ٭* ولا م لَه أف 


مه ر 


فأخبر أن جميع الأننياء لهم أعداء > وم شياطين الإنس والن؛ بوحي 
بعضهم إلى بعض القول المزخرف , وهو المزين الحسن ٠‏ يغررون به . والغرور : 
هو التليس والتمويه . وهذا شأنك لكلام وکل عمل خالف ماحاءت به 
الرسل من أعى المتفلسفة والمتكلمة وغيرم من الأولين والآخرين »ثم قال : 
( وَلَِصْعَ ليه عد ةلذ ل منوت يا رة وَلِرْصَوْهُ ) فأخبر أنكلام أعداء 


الرسل تصغى إلبه أفئدة الذين لا يؤمنون بالآخرة . 


فم أن مخالفة الرسل ونرك الإعان بالآخرة متلازمان.شن لم يؤمن,الآخرة 
أصغى إلى زخرف أعدانهم , الف الرسل > کا هو موجود فى أضاف الكفار 
والمنافقين فى هذه الأمة . وقال تعالى : ( وَلَعَدَحِتْسَهُم يكنب لَه عَلَعِاوٍ 
دیور قوم يُؤْمِنُونَ * هَلْيَظرِونَ تاو FRE EE‏ 


برسم چ م ل O A‏ 
GS 4‏ 


وی ل ا ت شل ال مهل ا لعا ونوا دالا 
فأخبر أن الذين تركوا اناع الكتاب -وهو الرسالة- يقولون 
إذا جاء تأويله - وهو ما أخبر به - : حاءت رسل ربا باحق . وهذا 


3 


ofr :‏ ع NAAN A‏ 
له : ( ومناعرضعن زِحكرى إن له.ميسشة ضنكا وش ره وم القيمة 
ص ی ا ا کو کر ر 


4 > ل سلا ور ر رصا کر 
أَعَسن * قال رتلمحتہنآعیویدكتبيرا * قال كدكانتك 


۳۳ 


را 


تاس الى ) أخبر أن الذين تركوا انباع آيانه يصيهم 
8 


فقد تين أن أصل السعادة وأصل النجاة من المذاب هو 
يوحيد الله بعادت وحده لاشريك له 0 والإعان برسله واليوم 
الآخر ٠‏ والعمل الصاح . 


وهذه الأمور ليست فى حكتهم وفلسفتهم البتدعة » ليس فيها الأ 
بعبادة الله وحده والنبي عن عبادة الخلوقات . بل كل شرك ف العا إغا حدث 
برأي جنسهم » إذ بنوه على ما فى الأرواح والأجسام من القوى والطبائع 'وإن 
صناعة الطلاسم والأصنام والتعبد لما بورث منافع ويدفع مضار . فهمالامرون 
بالشرك والفاعلون له . ومن لم يأعس بالشرك منم فلم ينه عنه ٠‏ بل يقر حؤلاء 
وهؤلاء ٠‏ وإن رجح الوحدون ترجحاً ما. فقد رجح غيره المشركين . وقد 


يعرض عن الأمرين حميعاً . فتدر هذا فإنه نافع جداً . 


ولهذا كان رؤوسهم لتقدمون والتأخرون يأمرون بالشرك . فالاولون 
سمون الكوا كب الآ هة الصغرى . ويمدونها بأصناف العبادات . كذلك 
كانوا فى ملة الإسلام لا يبون عن الشرك وبوجبون التوحيد ؛ بل إسوغون 
الشرك أو يأميون به . أو لا بوجبون التوحيد . 


۳٤ 


وقد ربت من مصنفاتهم فى عنادة الكوا كب واللائكة وعادة الأنفس 
المفارقة - أنفس الأنباء وغيرمم ‏ ما هو أصل الشرك . 


وم إذا ادعوا التوحيد فاما بوحيدم بالقول ؛ لا بالعبادة والعمل .والتوحيد 
الذي حاءت به الرسل لا بد فيه من التوحيد بإخلاص الدين لله . وعبادتهوحده 
لاشريك له . وهذا شىء لا يعرفونه . والتوحيد الذي يدعونه: إنما هو 
تعطيل حقائق الألماء والصفات ٠‏ وفيه من الكفر والضلال ما هو من 
أعظم أسباب الإشراك . 


فلو کانوا موحدين بالقول والكلام ‏ وهو أن بصفوا الله بجا وصفته به 
رسله ‏ لكان معهم التوحيد دون العمل . وذلك لا يكفي فى السعادة والنجاة . 
بل لا بد من أن بعبد الله وحده ويتخذ إا ؛ دون ما سواه . وهو معنى قول : 
۶لا إل إلا الله » فكيف وم فى القول والكلام معطلون حاحدون ؛ 
لا موحدون ولا مخلصون؟ . 


وأما الإيمان بلرسل : فليس فيه لمعل الأول وذويه كلام 
معروف . والذين دخاوا في الملل مهم الثرا كشن ل 
وكفروا بعض . 


۲o 


ومهم من بكر المعادبن حمبعاً . ومهم من يقر بعاد الأرواح العامة دون الخاهلة. 
وهذه الأقوال الثلاثة لمهم الثاني أي نصر الفارابي . وم فيه من الاضطراب 
ما بعلم به أنهم لم سهتدوا فيه [ إلى ] الصواب . 


وقد أضلوا بشبهاتهم من النتسبين إلى الملل من لامحصى عدده إلا الله . 


فإذا كان ما به حصل السعادة والنجاة من الشقاوة لبس عندم أصلاً ٠‏ 
کان ها نامز وق د رالالاق والأتمال والسناسات 6 قال الله مال( لبون 
طهرَايِنَأَخيوواَلدنَاوهعنِالوَهْرْحَفِلنَ ). 


وأما ما يذ كرونه من العلوم النظرية : فالصواب منهامنفعته فى الدنيا .وأما 
« العم الإلمي » فليس عندم منه ما حصل به النجاةوالسعادة . بلوغالبماعندم 
منه لس عتيقن معلوم » بل قد صرح أساطين الفلسفة : أن الملوم الإلمية 
لا سبيل فما إلى اليقين . وإفا يتكلم فيها بالأحرى والأخلق ؛ فلس معهمفيها 
إلا الظن ( وَإِنَالطَنَلَايمَني مِنَ ليسكا )ولهذا بوجد عندم من الخالفة 
للرسل أعى عظيم باهر » حتى قيل عرة لبعض الأشياخالكبار من يعرف الكلام 
والفلسفة والحديث وغير ذلك : ما الفرق الذي بين الأنساء والفلاسفة ؟ فقال: 
السيف الأحر . .ريد أن الذي يسلك طريقتهم بريد أن «وفق بين ما يقولونه 
وبين ما حاءت به الرسل » فيدخل من السفسطة والقرمطة فى أنواع من الحال 
الذي لا يرضاه عاقل كا فعل أحاب رسائل إخوان الصفا وأمثالمم . ومن هنا 


قن 


ضلت القرامطة والباطنية ومن شاركهم فى بعض ذلك . وهذا باب يطول وصفه 
ا 


وإنما ( الفرض ) أن معامهم وضع منطقهم ليزن به ما يقولونه 
من هذه الأمور التى مخوضون فيها. والتى هي قلياة النفعة . 
وأكثر منفتها : إنما هي فى الأمور الدنيوية وقد يستغى عنها فى 
الأمور الدننوية أيضاً . 


فأما أن بوزن بهذه الصناعة ما لس من علومهم وما هو فوق قدرم . 
أو بوزن مها ما بوجب السعادة والنعيم والنجاة من العذاب الأليم : فهذا أ 
لس هو فيها و ( الک لکل شیو ددا . والقوم وإن کان لهم 
ذكاء وفطنة ؛ وفيهم زهد وأخلاق ‏ فهذا القدر لا بوجب السعادة والنجاة 
من العذاب ٠‏ إلا بالأصول المتقدمة : من الإعان بالله وتوحيده ٠‏ وإخلاص 
عبادته ؛ والإعان برسله واليوم الآخر ؛ والعمل الماح . 


وإما قوة الذكاء رة قوة اللدن وقوة الإرادة . فالذى يؤبى فضائل 
علمية وإرادية بدون هذه الأصول يكون عزلة من يؤتى قوة فى جسمه وبدله 
يدون غذه الأصؤل:: 

وأهل الرأي والعلم جنزلة آهل املك والإمارة . وكل من هؤلاء 


۳۷ 


وهؤلاء لاينفعه ذلك شيئاً إلا أن يعمد الله وحده لا شريك له ؛ ويؤمن برسله 
واليوم الآ خر . 


وهذه الأمور متلازمة . قن عبد الله وحده ازم أن يؤمن برسله ويؤمن 
إليوم الآ خر ؛ فيستحق الثواب وإلا كان من أهل الوعيد مخلد فىالعذاب» 
هذا إذا قامت عليه الحجة بالرسل . 


ولا كان كل واحد من أهل املك والعلم قد يعارضون الرسل وقد 
بتابعونهم ؛ ذكر الله ذلك ني كتابه فى غير موضع . فذكر فرعون ؛ والذي 
حاج إبراهيم فى ربه لما[ تاه الله اللك ٠‏ والملأمن قوم نوح ٠‏ وعاد وغبرم 
من الستكبرين المكذيين للرسل ٠‏ وذكر قول علائهم ٠كقوله‏ : 


ب سح ا ا 7 ن ی ر ين حم ا بي رھ ا عل عر ر 0 
( فلماجاء ھم لھم پات ف انهم مالل وساف بهم اانا 


و ا 6ه 2 سرس سل سوق ا gr‏ ے سس 0 
وء يستهزءون *٭ فلما راو باستاقالواءامتاباه ود وڪ ھر اما كابه. 
3 2 ص ا 
رس وي م ص طت شح رسام من عد 


ت ا روس م ا و عط 7 2 1 
مُشْرِكِينَ * فلم يك يتفعھم ایهم لمارأواباستاستت الى صَدَحَلتْ عبار 
جل کر اص ار لح قح کر رو رر 


وخر هتاك الكفْرونَ ) وقال تعالى : ( ماک رن۷ اکت ایی اد ارگوا 


2 6 04 صذ 
خخ أ ١ A saa‏ ساح < لاحي ابر 5ج و ره 0 5*8 
فلار رك لبهم ف البلدرٍ # حكربت لهم فوم نوج وا لاحزاب مِنْبَعَدِهِم 


کے موري ووو کار ر روه مر : ff‏ 
وَهَسْتَ ڪل امم رسيم يَأْحْدُوه وَحَدَلُوأْ بالبتططل ليد جصضوأيو الى خد 
فکف نوقاب - إلى قوله ۔ الي دون في امهب رٍسْلْطن 
1 2 و 


ےپ روي لس نل اھ الا دمن قر جهو س اس "إن ر د لين 
تلهم ڪر ماعن داه وَعِندَ الذِينَءامنوا كناك يطبم اڪ ڪ للب 
مُتَكَيرِجََارٍ ) والسلطان هو الوحى ازل من عند الله ٠‏ کا ذكرذلك فى غير 


8 


موضع ‏ كقوله : ١‏ أآَمَرَلَاَبَهِْ سُلْطََافمرَسَكمَا وأ رون ) 
وقوله : ( سط )وقال ابن عباس «كل سلطان في 
القرآ ن فهو الحجة » ذ كره البخاري فى صحبحه . 


وقد ذكرني هذه السورة « سورة حم غافر » من حال مخالني 
الرسل من الملوك والعاماء E‏ 


مافبهعيرة : 


مثل قوله : ( ایال ړلوی ف٣‏ اکت آله بر لطن اتهم 
نص دو رهم لاحب ماهم لغيه ET‏ نوكل توك 11( الاين 
محَدِلوتَفَءَايسَأمَه أن يصَرَوْونَ * عد بألكتب ويماارَسَلَابد. 
ا َاضَْرَقَيَمْلمُوتَ * إذالدغلل فآ عتقهم والس سل سْحَبُونَ ا 
م لتر جوت - إلى قوله - يكاين اک وق ا لار برای 


ويم نتم تمرحو ) وختم السورة بقوله تعالى : ( قَلَمَاجَآدَنَهُم مُسْلْهُم ليست 
فَرِحوأيِمَاعِنْدَهُم مِنَالْعِلَّم ) . 


وكذلك فى سورة الأنعام والأعراف وعامة السور المكبة ٠‏ وطائفة من 
السور المدنة . فاا تشتمل على خطاب هؤلاء وضرب الأمثال و 


0 وقصص الأنبياء وأتبامهم مم . فقال سبحانه a):‏ 
مكو فيا نفك تكم فيه وَحَعَلَالَهُم ممَعَاو صر وَأَفْكِدَههَمَآأغْقعَنْهُم سَمَعْهُمَ 


۳۹ 


2 رو 


و ار صر هم ول فد مهم مَنْسَىءِ اد اوا دوت بت اب يت أله وحاق بهم ما کاو اوہ 


( دين ءون‎ g2 


ره الإدرا كات والمركات . وأخير أن ذلك 
لم يغن عنهم حدث جحدوا بآ يات الله » وهي الرسالة التى بعث مها رسله . 
ولهذا حدثني ابن الشيخ الحصيري عن والده الشيخ الحصيري ‏ شيخ النضة 


فى زمنه ‏ قال : كان فقهاء مخارى يقولون فى ابن سينا : كان کافرا ذكياً . 


وقال الله تعالى : ( مراف الذأرضفنظروا كَقَكَانَ به 
لذن کوان له كاه امهم فُوَهَوَءَاكرَا الارَضٍ 2 ) 0 
تعم قوة الادراك النظربة وقوة المركة العملية . وقال فى الآية الأخرى : 
) کائوا اڪ رونمو ود وتا قاو ) فأخبر بفضلهم فى ال 
والكت: وهم أشد ف أنفسهم وف آثارم فى الأرض . وقال 
تال 2( اغ عنم اانا وای کی بون ٭ فَلمَآَآء نهم رُسْلْهُم الست رخا 
عدم 0 ( وقال تعالى : 


راو ر lglg‏ 


) وعد الله لا حلت لله وعد هوك َأ کارالناس لایع مومت # يحَلمُونَ ده انا ليو لدت 


د م د م ل ل لھ صرح سرح سر 1 و 
وهم عن لاخر هرَع لون - إلى قوله- الله يبدوًا الخلق مم د عمش الي 
0 


وقال تعالى : ( َفَدَكُدَبوايالْحَقَ ااه كوف اميا نبوا مَأكا وأو يست ون 
- إلى قوله- وَأَنسَاَنمِوْبَتَدِهِمَْرَنَا خرن ). 


وقد قال سبحانه عن أتباع هؤلاء الآئة من أهل الملك والعلم ا حالفين 
لارسل  (‏ یقاب وْجُوههُم ق الاريقولونييتاامعتاالة وََطعن لول * 
کک  * SS‏ عقنت 
عاب وَالْمَهَاجّرا ) وقال تعالى :  (‏ وَإِدْيتَآجتف السار 


ال قول إتت انه کک ہے البتاد. ‏ ). 


ومثل هذا فى القرآ ن كثير ٠‏ يذكر فيه من أقوال أعداء الرسل 
وأفعالهم وما أوتوه من قوى الإدرا كات وال ركات التى ل تنفعهم لما 
خالفوا الرسل 


وقد ذكر الله سسحانه ما فى المنتسين إلى ازيل م الخلا 
والعاد والملوك من النفاق والضلال فى مثل قوله : تمان اموا 
إن عكيرا ترك لجار ر ارعان کو اك رودت 
عن سیل الله ودی یکرو ادهب 


( قدو عن ما تفيل لازها قال و خد صدودا : 
ای اععرض کا قال تعالی : ( وإِداقیل هم تَعَالَوا إِلَ ماأنرل آله وال الرسول 
وت القن يد ون حيلف دو ) ويقال : صد غيره لصدهہ» 

2*1 - ا . 34 r e‏ کے 0000 ۾ همس مو 
والوصفان جتمعان فبهم ٠‏ ومثل قوله : ( الالال أوتوائصِيبًا 


٤١ 


9 
2 2 


وفى الصحبحين عن أي موسى عن الى صلى الله عليه وا فال :ديل 
المؤمن الذي يقرأ القرآ ن مثل الأترجة : طعمها طيب وربحها طبب ٠‏ ومثل 
المؤمن الذي لا يقرأ القرآن مثل التمرة : طعمها طيب ولا ريح لها > ومثل 
النافق الذي يقرأ القرآن مثل الرمحانة : ريحها طيب وطعمها عر ٠‏ ومثل 
النافق الذي لا يقرأ القرآ ن مثل المنظلة : طعمها مس ٠‏ ولا ريسم لما 
أن فى الذين يقرءون القرآن : مؤمنين ومنافقين . 


فل 
وهذا القام لا أذ كر فيه موارد الزاع ‏ فيقال : هو الاستدلال على 
الختلف بالختلف ؛ كن أنا أصف جنس كلامهم . فأفول : 


لاريب أن كلامم كله منحصر فى الحدود التى تفيد التصورات » سواء 
كانت الحدود حققة . أو رسمة أو لفظة ‏ وفى الأقسة الى تفيد التصديقات. 
سواء كانت أقيسة عموم وشمول » أو شبه وتثيل » أو استقراء وتقبع . 

وكلامهم غاله لا محلو من تكلف : إمافى العم وإما فى القول . فاما 


٤۲ 


أن يتكلفوا عل مالا بعلمو نه : فيتكلمون بغر علم ٠‏ أو يكون الشيء معلوما لهم 
فيتكلفون من ببانه ماهو زيادة وحشو وعناء وتطويل طريق ٠‏ وهذا من الممكر 
الذموم فى الشرع والعقل. قال تعالى : ( فُزْمَآآَسَلْعليومنَأجرِمَآأنَامنَ 
الك )وف الصحبح عن عبد الله بن مسعود قال : « أها الناس 
من عل علا فليقل به. ومن ل بعلم فليقل : لا أعلم ‏ وان من العم أن يقول 
الرجل ما لا بعلم : لا أعلم » 
وقد ذم الله القول بغير عل فى کنابه كقولة ال ل 
0 عر )لاسا القول على الله ٠‏ كقوله تعالى : ( فلإشاعرم ري 
طوف رما بِطَنَ وآ لا مم والبعی بع الح وأن دُسْرِ هبه مارو سلطا 
وَأَن كقوأوأعل وما انعمو ) وكذلك ذم الكلام الكثير الذى لافائدة فنه؛ 
وأعى بأن تقول القول السديد والقول اللليخ . 
وهؤلاء كلامهم في الحدود غاله من الكلام الكثير الذي لافائدة فيه ٠»‏ 
بل قد يكثر كلامهم فى الاقيسة والحج احاح ريما 
وهو قول بغر ع ٠‏ وقول خلاف الحق . 
أما ( الأول ) : فإعهم يزعمون أن الحدود التى يذ كرونها يفيدون مها 
تصور المقائق . وأن ذلك إما يتم بذكر الصفات الذانية المشتركة والمميزة حى 
يي ا 


۳ 


لا تحصل إلا بالحدود ‏ ويقولون : الحدود المركبة لا تكون إلا للأنواع المركبة 
من ال جنس والفصل دون الأنواع السيطة . 


وقد ذكرت فى غير هذا الموضع ملخص النطق ومضمونه » وأشرت إلى 
بعض مادخل به على كثير من الناس من الخطأ والضلال . وليس هذا موضع 
بسط ذلك ٠‏ لكن نذكر [ هنا ] وجوها : 


الوم ازول 


قولهم : « إن التصور الذي ليس سديهي لاينال إلا المد » باطل ؛ لان 
الحد هو قول الماد . فإن الد هنا هو القول الدالعلى ماهية الحدود . 
فالمعرفة بالحد لاتكون إلا بعد الحد ؛ فان الحاد الذي ذكر الحد إن كان عرف 
الحدود بغير حد بطل قوم : « لابعرف إلا باد » وإن كان عرفه محد آخر 
فالقول فيه كالقول فى الأول ٠‏ فإن كان هذا الحاد عرفه بعد الحد الأول ازم 
انور وإن كان تا خر لزم القسلدل « 


٤ 


الو مہ الثالي 


ہم إلى الآن م يسل لمم حد شىء N‏ إلا مايدعيه بعضهم 
وبنازعه فيه آخرون . فان كانت الأصول لاتنصور إلا بالحدود لزم ألا يكون 
إلى الآن أحد عرف شيا من الأمورء ولم ببق أحد يننظر ته ؛ لأن الذي 
يذكره يحتاج إلى معرفة بغير حد وهي متعددة . فلا يكون لني آدم شىء من 
الفرقة .+ هذه تتفسظة ومغالطة + 


الوم اتات 


أن المتكلمين بالحدود طائفة قليلة فى بى آدم ٠‏ لاسيا الصناعة المنطقية . 
فان واضعها هو أرسطوء وسلك خلفه فيها طائفة من بي آدم . 


ومن المعلوم أن علوم بي آدم ‏ عامتهم وخاصتهم ‏ حاصلة بدون 
ذلك . فبطل قولهم « إن العرفة متوقفة علييا» أما الأثياء فلا ريب في 
استغناتهم عا ٠‏ وكذلك أتباع الأندياء من العلاء والعامة . فإن القرون الثلاثة 
من هذه الأمة _ الذين كاوا أعلم بي آدم علوماً ومعارف ‏ لم يكن تكلف 


٤۵ 


هذه الحدود من عادتهم ٠‏ فإئهم لم يتدعوها 0 تكن الكتب الأتحمية 
ومن حين حدثت صار بهم من الاختلاف والجبل مالا يعلمه إلا الله . 


وكذلك علم « الطب » و « المساب» وغير ذلك لاجد أئة هذه العلوم 
يكلفون هذه الحدود المركبة من ال جنس والفصل إلا من خلط ذلك يصناعتهم 
من أهل المنطق . 


وكذلك « النحاة » مثل سسويه الذي ليس ف العام مث ل كتابه . وفيه حكة 
لسان العرب: لم يتكلف فيه حد الاسم والفاعل وو ذلك .م فعل غيره . 
ولا تكلف النحاة حد الاسم ذكروا حدوداً كثيرة كلها مطعون فيها عندم ٠‏ 
وكذلك ما تكلف متأخروم من حد الفاعل والمبتدأ والخبر وتحو ذلك لم يدخل 
فيها عندم من هو إمام في الصناعة ولا حاذق فيها . 


وكذلك الحدود التى بتكلفها بعضالفقهاء للطهارة والنجاسة ٠‏ وغير ذلك 
من معانى الأنماء المتداولة ينهم . وكذلك الحدود التى يتكلفها الناظرون فى 
أصول الفقه لل الخبر والقياس والعلم وغير ذلك. لم يدخل فهاإلا من 
ليس بإمام فى الفن . وإلى الساعة لم يلم لهم حد . وكذلك حدود 
أهل الكلام . 


فإذا كان حذاق بي آدم فى كل فن من العلم احكوه بدون هذه الحدود 
المتكلفة : بطل دعوى يوقف المعرفة علبها . 
وأماعلوم بى آدم الذين لايصنفون الكتب : فبي ممالا بححخصيه إلا الله 


ولمم من البصار والمكاشفات والتحقيق والمعارف مالس لأهل هذه الحدود 
التكلفة . فكيف جوز أن تكون معرفة الأشباء متوقفة عليها ؟ . 


الوم "رابع 


أن الله جل لابن آدم من الحس الظاهر والباطن ماحس به الأشياء 
ويعرفها ؛ فيعرف إسمعه وبصره وثمه وذوقه ولسه الظاهر مابعرف » ويعرف 
أيضابما eS‏ بنفسه وقلبه ماهو أعظم من ذلك . فبذه هي الطرق 
التى تعرف بها الأشياء . فأما الكلام فلا يتصور أن يعرف بمجرده مفردات 
الأشياء إلا بقياس تثيل أو تركيب آلفاظ ٠١‏ وليس شيء من ذلك يفيد 
تصور الحقيقة . 1 

فال لقصود أن المحققة : إن تصورها ساطنه أو ظاهره استغى عن الحد 
القولي ٠‏ وإنلم يتصورها بذلك امتنع أن يتصور حقيقتها بالحد القولي . وهذا 
أمى حسوس نجده الانسان من نفسه . فإن من عرف الحسوسات المذوقة 


٤۷ 


مثلاً كالعسل :لم يفده الحد تصورها. ومنل يذق ذلك ٠»‏ كن أخبر عن 
السكر ‏ وهو م يذقه_لم يكن أن يتصور حقيقته بالكلام والحد . بل عثل 
له وبقرب الله » ويقال له : طعمه يشمه كذا .أو بشه كذا وكذا . وهذا 
التشسه والتمشل لس هو الحد الذي يدعونه . 


وكذلك ا محسوسات الماطنة ‏ مثل الغضب والفرح والحزن والغم والعم 
وتحو ذلك ٠من‏ وجدها فقد تصورها . ومن لم يجدهالم كن أن يتصورها 
بالحد . ولهذا لابتصور الأ كه الألوان لحد ولا العنين الوقاع بالحد . 
فإذاً القائل : بأن الحدود هي التى تفيد تصور المقائق قائل للباطل المعاوم 
باحس الباطن والظاهر . 


الوم افاس 


أن الحدود إغا هي أقوالكلية » كقولنا : « حيوان ناطق » » و « لفظ 
يدل على معنى » ونحو ذلك ؛ فتصور معناها لامنع من وقوع الشركة فيها . 
وان ت الف فة لی اجر ٠‏ في إذن لاندل على حقيقة معينة 
مخصوصا ٠‏ وإنما تدل على مع ىكلي . والمعاني الكلية وجودها فى الذهن لا فى 
الخارج . فافى الخارج لا يتعين ٠‏ ولا يعرف بمجرد الحد ٠‏ ومافى الذهن 
لس هو حقائق الأشاء . فالحد لايفيد تصور حقيقة أصلا . 


٤۸ 


الوم السارس 


أن الحد من باب الألفاظ ؛ واللفظ لا يدل المستمع على معناه إن لم يكنقد 
تصور مفردات اللفظ بغير اللفظ ؛ لآ اللفظ المفرد لا يدل المستمع على معناءإن 
م بعلم أن اللفظ موضوع للمعنى . ولا يعرف ذلك حت يعرف المعنى . فتصور 
المعاني المفردة جب أن يكون سابقاً على فم المراد بالألفاظ , فلو استفيدتصورها 
من الألفاظ ازم الدور . وهذا أ محسوس ؛ فإن المتكلم باللفظ المفرد إن لم 
بين لمستمع معناه حتى يدركه حسه أو بنظره. وإلال يتصور إدرا كه لدبقول 
مؤلف من جنس وفصل . 


الوم السابع 


أن الحد هو الفصل والتمسيز بين الحدود وغيره ٠‏ يضد ماتفيده الأسعاء 
ن ال والفصل جن اال وق عزو فيدا ونين ا يفيك 
التسز . فأما تصور حقيقة فلا ٠‏ كا قد تفصل ما دل عليه الاسم 
بالإحمال . ولس ذلك من إدراك الحققة فى شىء . والشرط فى ذلك : 
أن تكن الضفات ذاتية ٠‏ بل هو عنزلة التقسيم وال للكل ؛ كالتقسيم 
لمزئيانه ويظهر ذلك . 


٤۹ 


بالو م الاس 


وهو أن الحس الاطن والظاهر بفيد تصور الحقيقة تصوراً مطلقاً . أما 
وها وتصوضها:فبوومن:-؟ الل :ون الب فل مش من هدا الان 
ومعنى عائله من هذا المعين؛ فيصير فى القاب معنى عامأمشتركاً . وذلك هوعقله: 
أي عقله للمعاتي الكلية . فإذا عقل معنى الحيوائية الذى يكون فى هذا الحبوان 
وهذا اليوان ٠‏ ومعنى الناطق الذي يكون فى هذا الإنسان وهذا الإنسان.وهو 
مختص به . عقل أن فى نوع الإنسان معنى يكون نظيره فى اليوان ٠‏ ومعنى لس 
له نظير فى الحبوان . 


فالأول هو الذي يقال له : ا جنس . والثانى : الذي يقال له : الفصل وها 


موجودان فى النوع . 


فهذا حق ولكن لم يستفد من هذا اللفظ مالم يكن يعرفه بعقله من أن 
هذا انى عام للانسان ولغيره من الحيوان. عى أن ما فى هذا نظير ما فى 
هذا . إذ لبس ف الأعيان الخارجة عموم؛ وهذا المنى مختص بالإنسان . فلا 
فرق بين قولك : الإنسان حيوان ناطق » وقولك : الإنسان هو المبوان 
الناطق . الا من جبة الإحاطة والخصر فى الشالى . لا من جهة تصوير 


0۰ 


إنسان وبشر . فان هذا الاسم إذا فهم مسماه أفاد من التمبيز ١‏ أفاده الحيوان 


وأما تصور أن فيه معنى عاماً ومعنى خاصاً فلاس هذا من خصائص الحد 
كا تقدم . والذني بختص بالحد ليس إلا جرد التميز الحاصل بالأسمام . 
وهذا بين لمن تأمله . 


وأما اراك ضقات فة با مرل و مضا خض “قال ريب أن هذا 
قد لا يتفطن له مجرد الاسم . لکن هذا يتفطن له بالحد وبغير المد . فليس فى 
الحد إلا ما يوجد فى الأسماء ٠‏ أو فى الصفات التى تذ كر للمسمى . وهذان 


3 الأول :اعت ا ا 


و( الثانى ) : معرفة الجمل المر كبة الاسمية والفعلية التى يخبر ماعن 
الأشياء ٠‏ وتوصف بها الاشياء . وكلا هذبن النوعين لايفتقر إلى الحد المتكلف 
فشت أن الحد لبس فيه فائدة إلا وهي موجودة في الأسماءو الكلام بلاتكلف. 
فسقطت فائدة خصوصة الحد . 
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الوم التاسع 


الصفات مجعل بعضها ذاتبا تتقوم منه حقيقة الحدود . وبعضها لازماً 
لققة الحدود : تفريق باطل ٠‏ بل جميع الصفات الملازمة للمحدود 
بين الجنس والعرض العام . 


ولك أن الققة لر كة من تتلك المفات ما أن ب ا 
الخارجة أو الذهنية أو شىء الك . فإن عى مها الحارجة : 
فاللطق والضحك فى الإنسان حقيقتان لازمتان مختصان به. 
وان عنى الحقبقة التى فى الذهن : فالذهن يعقل اختصاص هاتين 
الصفتين به دون غيره . 

وإن قيل : بل إحدى الصفتين يتوقف عقل الحقيقة عليياء فلا بعقل 
الإنسان فى الذهن حتى يفهم النطق ؛ وأما الضحك فهو ابع لفهم الإنسان . 
وهذا معنى قولحم « الذاتى مالا يتصور فهم الحقيقة بدون فهمه. أو ما تقف 
الحقيقة فى الذهن والخارج عليه » . 
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قيل : إدراك الذهن أمى نسى إضاف . فإ نكون الذهن لا يفهم هذا إلا 
بعد هذا : أمى يتعلق بنفس إدراك الذهن » ليس هو شيا ثابناً لموصوف فى 
نفسه . فلا بد أن يكون الفرق بين الذاتى والعرضى بوصف ابت فى نفس 
الأمى » سواء حصل الإدراك له أو لم حصل ٠‏ إن كان أحدماجزءاً [لحقيققدون 
الآخر وإلا فلا. 


الوم الماسئر 


أن يقال : كون الذهن لا يعقل هذا إلا بعد هذا : إن كان إشارة إلى 
أذهان معينة . وهي التى تصورت هذا : لم [ يكن ] هذا حجة ؛لأمهم #وضعوها 
هكذا . فيكون التقدير : أن ما قدمناه في أذهاتنا على المقيقة فو الذاتى ٠‏ 
ونا ا ناه فو ا د .وغوت ااال الا كفا دل ينض اماتا 
وبعضها عرضياً لازماً وغير لازم ٠‏ وإن كان الأ ركذلك كان هذا 
الفرقان جرد حك بلا سلطان . ولا يستنكر من هؤلاء أن جمعوا بين 
الفترقين ويفرقوا بين الممائلين . فا أ كثر هذا فى مقايسهم التى ضلوا 
مهأ وأضلوا ٠‏ وم أول من أفسد دين المسامين . وابتدع ما غير به الصابئة 
مذاهب أهل الإعان الهتدن . 


وإن قالوا: بل حميع أذهان بي آدم والأذهان الصحبحة لا تدر الإنسان 


وك 


إلا بعد خطور نطقه باللا دون ضحكه . 


قبل لحم : ليس هذا بصحيح . ولا يكاد بوجد هذا الترتيب إلا فيمنبقاد 
عن هذه الحدود من المقلدين لك فى الأمور التىجعلتموها ميزانالعقولات» 
وإلافنو آدم قد لا خطر لأحدم أحد الوصفين . وقد خطر له هذا دون هذا 
وبالعكس . ولو خطر له الوصفان وعرف أن الإنسان حيوان ناطق ضاحك : لم 
يكن عجرد معرفته هذه الصفات مدركا لحقيقة الإنسان أصلاً . وكل هذا اص 
سوس معقول . 

فلا بغالط العاقل نفسه فى ذلك فمية التقليد لمؤلاء الذين مم من أكثر 
ا للق ضلالاً مع دعوى النحقيق ؛ فهم فى الأوائل كتتكلمة الإسلامفى الأواخر . 
ولا كان المسامون خيرأ من أهل الكتابين والصابئين . كانوا خيرأ مهم واعم 
وأحك فتدر هذا فإنه نافع جداً . 

ومن هنا يقولون : الحمدود الذائية عسرة 3 وإدراك الصفات الذائية صعب 
وغالب ما بأبدي الناس : حدود رسمية . وذلككله لأنهم وضعوا تفريقا بين 
شيئين عجرد التحك الذي م أدخلوه . 

ومن المعلوم : أن مالا حقيقة له في الخارج ولا فى المعقول ٠‏ وإعا هو 
ابتداع مبتدع وضعه وفرق به بين التتائلين فيا عاثئلا فيه . لا تعقله القاوب 
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الصحبحة ‏ إذ ذاك من باب معرفة المذاهب الفاسدة الى لاضابط لا . 
وأكثر ما جد هؤلاء الأجناس بعظمونه من معارفهم ويدعون اختصاص 
فضلامم به هو : من الماطل الذي لا حقيقة له + كا نهنا على هذا فبا تقدم . 


الو م افاري عثم 


قولحم : الحقبقة مركبة من المنس والفصل . وال جنس هو المزء المعترك 
والفصل هو الجزء المميز . 


يقال لهم : هذا التركيب : إما أن يكون ف الخارج أو في الذهن . فإن 
كان فى الخارج فلدس في الخارج نوع كلى يكون محدوداً هذا المد إلا الأعيان 
المحسوسة ٠‏ والأعيان فىكل عبن صفة يكون نظيرها لسار المموانات كامس 
والمركة الإرادية ٠‏ وصفة ليس مثلها لسار المحسوان وهي النطق . وفيكلعين 
يجتمع هذان الوصفان .كا مجتمع سار الصفات والجواهر القائة لأمور مركبة 
من الصفات الجعولة فما . 


وإن أردم بالهيوانية واالساطقية جوهراً فليس في الإنسان جوهران ٠‏ 
أحدما حى > والآخر ناطق . بل هو جوهر واحد له صفتان . فإن كان 
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الموهر مركباً من عرضين لم اھ . وإن کان من جوهر عام وخاص فلس فيه 
ذلك . فطل کون الحقيقة الخارجة عركبة 1 

و إن اوغا ا خرش وار وغ : كان ذلك عيزلة قول النصارى فى 
الأقانيم ٠‏ وهو من أعظم الأقوال تناقضاً بانفاق العلماء . 


وإن قالوا : المركب الحقيقية الذهنة المعقولة . 


قبل أولاً - تلك ليست هي المقصودة بالحدود » إلا أن تكون مطابقة 
للخارج . فان لم يكن هناك ركيب لم بصم أن يكون فى هذه تركيب . ولیس 
في الذهن إلا تصور المي الناطق . وهو جوهر واحد له صفتان . م قدمنا . 
فلا ركيب فيه محال » 


واعم آله لا نزاع أن صفات الأنواع والأجناس مها ماهو مشترك بها 
وبين غيرها . كالمنس والعرض العام ٠‏ ومنها ماهو لازم لاحقيقة . وما 
ما هو عارض لما . وهو مائات لما فى وقت دون وقت كالبطىء الزوال 
وسربعه ٠‏ وإا الشأن فى التفريق بين الذاتي والعرضي اللازم . فهذا هو 
الذي مداره على حك ذهن الحاد . 


ولا تنازع فى أن بعض الصفات قد يكون أظهر وأشرف . فإن النطق 
أشرف من الضحك . ولهذا ضرب الله به الثل فى قوله : ( إنه لحيل ماأككم 
نطف 226 وككن الشأن فى جعل هذا ذاتياً تتصور بهالحقيقة دون الآخر. 
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الو م الثال عشم 


أن هذه الصفات الذانية قد تع ولا يتصور مها كنه الحدود . کا فى هذا 
الثال وغيره . عر أن ذلك ليس عوجب لفهم المقرقة . 


أن الحد إذا كان له جزءان فلا بد زءبه من تصور : كالموانوالناطق: 
فان احتاجكل جزء إلى حد ازم التسلسل أو الدور . 


فان كانت الأجزاء متصورة بنفسها بلاحد ‏ وهو تصور الميوان ٠‏ أو 
الان او ارا اا النامي ٠‏ أو الجسم فن العلوم : أن 
هذه أعم . وإذا كانت أعم لكون إدراك الحس لأفرادها أكر . فان كان 
إدراك الحس لأفرادها كفاً فى التصور فالحس قد أدرك أفراد النوع . وإن 
م يكنكافياً فى ذلك لم تكن الأجزاء معروفة فيحتاج المعرف إلى معرف وأجزاء 
المد إلى حد . 


الوعم الرابع عثم 


أن الحدود لا بد فيها من التمبيز . وكا قلت الأفرادكان النمييز أيسرء 
وكلاكثرت كان أصمب . فضبط العقل الكلي تقل أفراده مع ضبط كونه 
ا اش عليه مماكثرت أفراده . وإن كان إدراك الكلى الكثير الأفراد 
أبسر عليه » فذاك إذا أدركه مطلقاً ؛ لأن المطلق بحصل ل 
من الأفراد . 


وإذا كان ذلك كذلك فأقل ما فى أجزاء المحدود : أن تكون متميزة 
کبزا كلياً بعل كونها صفة المحدود أو تمولة عليه أم لا . فإذا كان ضبطها 
كلمة أمعب وأتمب من ضط أفراد الحدو د كان ذلك ترا اال م 
لأست رة وشا عك اراس 


الوم افاس عئر 


أن الله سبحانه عل آ دم الأنعامكلها . وقد ميز كل مسمى باسم يدل على 
ما يفصله من الجنس المشترك 3 و صه دون ما سواه وبين به مارسم معناه 
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فى النفس . ومعرفة حدود الأسماء واجبة ؛ لأنه مها تقوم مصاحة بي آ دم في 
النطق الذي جعله الله رحمة لهم لا سيا حدود ما أرل الله فى كته من الأنعاء 
كلجر والربا . 


فهذه الحدود هي الفاصلة المميزة بين ما يدخل فى المسمى ويتناوله ذلك 
الاسم وما دل عليه من الصفات :5 ونان ما لس كذلك ؛ ولهذاذم الله من 
سمى الأشياء بأسماء ما أزل الله مها من سلطان . فإنه أئت للشيء صفة باطلة 
كالمية الأوثان . 


فالأعاء النطقة سمعية . وأما نفس تصور اله اني ففطرى بحصل بالحس 
الاطن والظاهر , وبإدراك المس وشهوده ببصر الإنسان بباطنه وبظاهره 
ولسمعه بعل أسماءها 3 وبفْؤٌ اده يعقل الصفات المشتركة والحتصة ٠.‏ 


والله أخرجنا من بطون أماتنا لا نعم شيا . وجعل لنا السمع والأبصار 


و الافئدة . 


فأما الحدود المتكلفة فلس فا فائدة لا فى العقل . ولا فى الحس . ولا 
فى السمع إلا ما ه وكالأماء مع التطويل ٠‏ أو ماهو كالتمبي كسار الصفات . 
وهذا لارا ذلك جعلوا المد نوعين : نوعا محسب الاسم ؛ وهو بيان 
ما يدخل فيه . ونوعا حسب الصفة أو الحققة أو المسمى . وزعموا كشف 
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الحقيقة وتصو رها ٠‏ والقيقة المذكورة إن ذكرت بلفظ دخات فى القسم 
الأول ٠‏ وإن ل تذ كر بلفظ فلا تدرك بلفظ ولا حد عقال إلا ما تقدم . 


وهذه نكت تنه على حمل المقصود . وليس هذا موضع بسط ذلك . 


الو مم السارس عثم 


أن في الصفات الذانة المشتركة والختصة ‏ كاليوانية والناطقية ‏ إن 
أرادوا بالاشتراك : أن نفس الصفة الموجودة في الخار ج مشتركة فهذا باطل ؛ 
إذلا اشتراك فى المعينات التى عنع تصورها من وقوع الشركة فيها . 

وإن أرادوا بالاشتراك : أن مثل تلك الصفة حاصلة للنوع الآ خر . 

قبل هم :لريب أن بين حيوانية الإنسانوحيوانية الفرس قدراً مشتركا 
وكذلك بين صوتيها وتبيزها قدراً مشتركا . فإن الإنسان له تمبيز وللغرس 
صوت باسم خصه : اذا كان حقدقة أ هدين حالف لحن وختص سوعه 
فن أبن جعلتم حيوانية أحدها تمائلة لحيوانية الآ خر في الحد والحققة ؟ 

وهلا قبل : إن بين حيوانتتها قدراً مشتركا وبميزاً » ک) أن بين صوتيها 
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كذلك ؟. وذلك أن الحس والحركة الإرادية إما أن توجد للجسم أو للنفس . 
وان الجسم بحس ويتحرك بالإرادة ٠‏ والنفس بحس وتتحرك بالإرادة ٠‏ وإن 
كان بين الوصفين من الفرق ما بين الحقيقتين . وكذلك النطق هو لانفس 
بالتمبيز والمعرفة » والكلام التفسابى ؛ وهو الجسم أبضاً بتمييز القابومعرفته 
والكاق الان فك ين سيية وه وت دن اون وات 
حركة نفسه وإرادتہا ومعرفتها ونطقها مثل ما للفرس ٠‏ وإن كان بنها قدر 
مشترك . وكذلك ما يقوم جسمه من الحس والمركة الإرادة لبس مثل ما 
للفرس ٠‏ وإ نكان بدا قدر مشترك . فان الذي يلام جسمه من مطعمومشرب 
وملاس ومنكم ومشموم و حلي ومسموع . بحدث بحسه ويتحرك إليه حركة 
إرادية ليس هو مثل ما للفرس . 


فالحس والمركة الإرادية هي بالنى العام ليع الميوان ٠‏ وبللنى الخاص 
لمن إلا لاان + وكذاك اللو سرا ولهذا قال الى صلى الله عليه وسل: 
« أحب الأسماء إلى الله عبد الله وعبد الرحمن . وأصدق الأنعاء : حارث وها 
افا تريخ ومرة » روأه مسل 9 
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فالحارث هو العامل الكاسب المتحرك . واللمام هو الداتم الهم الذى 
هو مقدم الإرادة . فكل إنسان حارث فاعل بإرادته . وكذلك مسوق 
بإحساسه 5 
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خُيوانية الإنسان ونطقه ٠‏ كل منها فيه ما يشترك مع الحبوان فيه وفيه 
ما مختص به عن سائر المحيوان » وكذلك بناء بنيته . فان كوه واغتذاءه وإن 
كان به وبين السات فه قدر مشترك . فلس مثله هو . إذ هذا يغتدى 
ايلد به ولسر تفسه ۰ وینمو لمو حسه وحركته وهمه وحرثه . ولیس 
انات كذلك 


وكذلك أضاف النو ع وأفراده . فنطق العرب بتمييز قلومم وبيان 
ألستتهم أ كل من نطق غبرم حتى لي کون فى بي آ دم من هو دون الہام 
فى النطق والتمبيز . ومهم من لا تدرك مهابته . 


وهذا كله بين أن اشتراك أفرادالمنف .وأصناف النوع » وأنواع الجنس 
والأجناس السافلة فى مسمى ال نس الأعلى : لا يقتضى أن يكون المعنى المشترك 
فما بالسواء م أنه ليسبين الحقائق الخارجة شىء مشترك. ولكن الذهن فهم معنى 
بوجد فى هذا وبوجد نظيره فى هذا . وقد تبين أنه ليس نظيراً له على وجه 
الماثلة ‏ لكن على وجه المشامبة . وأن ذلك الممنى المشتركهو فى أحدها على حقيقة 
مخالف حقيقة ماف الآخر . 


ومن هنا بغلط القباسيون الذين بلحظون المنى المشترك ا امع فون 
الفارق المميز . 
والغرب من أصناف الئاس » والمسامون من آهل الأديان : أعظم الئاس 
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وعلومهم وأحكامهم ول#ذالما ناظر متكلمو الإسلام العرب هؤلاء المتكلمة 
الصابئة مجم الروم » وذ وا فضل منطقهم وكلامهم على منطق أو لتك وكلامهم: 
ظهر رجحانكلام الإسلامبين م فعله القاضى أو بكر بن الباقلاني في كناب 
الدقائق الذي رد فيه على الفلاسفة كثيراً من مذاههم الفاسدة ف الأفلاك 
والنجوم > والعقول والنفوس : وواجب الوجود وغير ذلك . وتکلم على 
منطقهم ونقسيمهم الموجودات . كتقسيمهم الموجود إلى الجوهر والعوض ٠‏ ثم 
تقسيم الأعراض إلى المقولات النسعة ٠‏ ودكر تقسيم متكلمة المسامين الذيفيه 
من التمبيز ولمع والفرق ما لبس فىكلام أولئك . 


وذلك أن الله ع الإنسان الان . م قال تعالى :(اليَحَْنُ * عَلَّمَالْمّرءَانَ 
* حَلََالْإضَديَ ‏ لابين ) وقال تعالى : ( وَعَلَمءَادَمَالدَسَآءَكُلَّهَا ) وقال: 
( اسيام ) والبيان : بيان القلب واللسان  .‏ أن العمى وال 
يكون فى القلب واللسان . کا قال تعالى : ( ا بک ی هم لاجمو ) 
وقال : ( حم بكم عى فه م اعون ) وقال النى صلى الله عليه وسل : 
« هلا سألوا إذا لم يعاموا ؟ إعاشفاء المي السؤال» وف الأثر : « العي عي 
القاب لاعي اللسان » أو قال : « شر الي عي القلب » وكان أبن مسعود 
يقول : « إن فى زمان كثير فقهاؤه . قليل خطباؤه . وسيأنى علبک زمان 
قليل فقهاؤه كثير خطباؤه » . 


۹۳ 


وتنين الأشياء للقاب ضد اشتباهها عليه , ما قال صلى الله عليه وسلم : 
« املال بين والحرام بين ٠‏ وبينها أمور مشتبات ‏ الحديث » . وقد قرىء 
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قوله تعالى: ( وَلِتَسَيَبِينَسسِلْلْمَجرِمنَ ) بالرفع واللصب »أي ولتتبين 
فالإنسان يستبين الأشياء . وم يقولون: قد بان الشيء ٠‏ وبينته ' وتبين 
العو و ةب راشان العو واستىنته . كل هذا يستعمل لازماً ومتعدياً . 


ومنه قوله تعالی : ( إن جاء اسما ) [ و ]هو هنا متعد . ومنه قوله : 


(بَِحِكَد مَُنَةِ ) أى متسنة . فهنا هو لازم .والبيانكالكلام » يكون مصدر 


et 
= 


بان الشيء سانا » ويكوناسممصدر لبينء كالكلام والسلام لسل وبين فیکون 
الان عى تين الشيء . ويكون بعنى بت الشيء : أي أوضحته . وهذا 
هو الغالب عليه . ومنه قوله صلى الله عليه وسم : « إن من السان لسحراً » . 

والمقصود بسان الكلام حصول البيان لقاب المستمع » حتى يتبين له الشيء 


ولستىان ؛ کا قال تعالى : ( هَذَابَيَا لئاس ) الاية ٠‏ ومع هذا فالذى لالستبين 
> ا ر روه وع رغد ررد 

لهك قال تعالی : ( فُر هول زیی ماهد ی رشا والزت لانؤمنوت ف 

را يري کے ا ل 0 رع عمست م لس AT PAA me‏ 

داهم وقر وهو هع ) وقال ( وأنزلناإليِك الكر لنبي ن للتاس مانر لإ لهم 


سے سے 


يكروت ) وقال : (وَمَآرْسَلنَا نرسو ل لاب سان ويو لبت 


كه س ا 


م ) وقال : ( وَمَاعَلَليمُو ‏ لاأ الث ) وقال : (وَمَامكَات أله 
A 3‏ 


لض قو ما بعد لذ هد ھم حى بي لَه اقوت ) وقال : ( يُبَينأهَهُ لَكُمْ أن 


. أضيفت حسب مفهوم السياق‎ )١( 


1٤ 


ول :) يمن 5 ) الآبة . وقال :) 0 


RD ص‎ 


يَيَنَةِمَنْرَبْهِ ) وقال GEE mm‏ 
کت ا ا ل 


فأما الأشياء المعلوه_ة التى لس فى زيادة وصفها إلا كثرةكلام وتفيهق 
وتشدق وتكبر . والإفصاح بذكر الأشباء التى بستقبح ذكرها : فهذا مما 
ينبى عله کا حاء فى الحديث : « إن الله ببغض البليغ من الرحال ء الذي 
يتخلل بلسانه م تتخلل المقرة بلسانها » وفى الحديث :« الخماء والعى شعتان 
من الإعان ٠‏ والبذاء واليان شعبتان من النفاق» ولهذا قال صل اله عليه 
وس : « إن طول صلاة الرجل وقصر خطبته مثّنة من فقهه » . وفى حديث 
سعد لما مع ابه أو لما وجد أبنه يدعو وهو يقول: ‏ اللهم إني اسألك النة 
ونعيمها ومبجتها وكذا وكذا , وأعوذ بك من النار وسلاسلها وأغلالما وكذا 
وکاب قال : ياببني ! إني ممت رسول الله صلى الله عليه وسل ٠‏ بقول : 
«سيكون قوم بعتدون في الدعاء ؛ فإياك أن تكون نهم ٠‏ إنك إن أعطت النة 
أعطبتها وما فيها من الجر وإن أعذت من انان أعذت مہا وما فا 
سق القن م 


وعامة الحدود المنطقية هي من هذا الباب : حشو لكلام كثيرء ينون به 
الأشياء ؛ وهي قبل ببالهم أبين منها بعد بيانهم . فهي مع كثرة مافيها من تضبيع 
الزمان وإتعاب الفكر والاسان لاتوجب إلا العمى والضلال ٠‏ وتفتح باب 
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المراء والجدال إذ كلمنهم بورد على حد الآخر من الأسئلة مايفسد به » ويزعم 
سللامة حده مله . و عند التحقىق: جد متكافئين أو مدقاربين ٠‏ لبس لأحدم 
على الآخر رجحان مبين » فإما أن بقل الميع أو برد الميع ٠‏ أو يقبل من 


وجه [ ويردمن وجه] . 


هذا فى الحدود التى نشترك فى عميز الحدود وفصله عما سواه . وأما متى 
أدخل أحدها فى الحد ما أخرجه الآخر » أو بالعكس : فالكلام فى هذاعم 
يستفاد به حد الاسم ومعرفة ا 
هل هي عصير العنب المشتد ٠‏ أم هي كل مسكر ؟ وحد الغيبة ونحو ذلك . 


وهذا هو الذي يتكلم فيه العلماء ٠‏ کا قيل للنى صلى الله عليه وسل :« ما 
الغسة ؟ قال : ذكرك أعاك عا يكره ‏ الحديث » وكذلك قوله :« كل مسكر 
خمر» وقول عمر على النبر : « الجر ما خامى العقل » وكذلك قوله صلى الله 
عليه وسل لقان > تغل اله مو كان ف اة تال حرو مق كي 
فقال له رجل : يارسول الله : الرجل يحب أن يكون نعله حسناً وثوبه حسثا ٠‏ 
أن اككير ذلك ؟ فقال : لاء إن الله جل بحب الجمال. الكبر بطر الحق 


فكل من شر حكلام غيره وفسره وبين تأويله . فلا بد له من معرفة 
حدود الأسماء التى فيه . 
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فكل ما کان من حد بالقول فاا هو حد للاسم » عزلة الترحمة الان 
فتارة يكون لفظاً محضاً إن كان الخاطب يعرف الحدود. وتارة يحتاج إلى 
ترحمة المعنى وبيانه ٠‏ إذاكان الخاطب لم يعرف المسمى . وذلك يكون بضرب 
الثل ٠‏ أو تركيب صفات ؛ وذلك لايفيد تصوير الحقيقة لمن لم بتصورها بغير 
الكلام فليم ذلك . 
الحقائق فلس فيه من التمبيز إلا ذ كر بعض الصفات التى لامحدود کا تقدم . 
وفبه من التخليط ماقد نهنا على بعضه . 

وأما «مسألة القياس» فالكلام عليه فى مقامين : 

( أحدها) : فى القياس الطلق الذي جعلوه ميزان العلوم ٠‏ وحرروه 
في المنطق . 

و ( الثاني ) : فى جنس الأقيسة التى يستعملونها فى العلوم . 

أما ( الأول ) : فنقول : لانزاع أن المقدمتين إذا كاتتا معلومتين وألفتا 
على الوجه المعتدل : أنه يقد العم بالتتيجة . وقد حاء في صحبح مسل مرفوعا: 


و كل سك سكن جر حرام » ؛ لکن هدام بذ ره الى صل الله 
عليه وسل ليستدل به على منازع بنازعه » بل التركيب فى هذا 6 قال أيضاً 
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فى الصحيح : « كل مسكر خر وكل خر حرام » أراد أن ببين لهم أن جميع 
المسكرات داخلة فى مسمى الجر الذي حرمه الله . فهو بيان لمعنى الجر . وم قد 
عاموا أن الله حرم الجر وكانوا بسألونه عن أشربة من عصير العنب .م 
فى الصحبحين عن أبى موسى أنه صلى الله عليه وسلم : « سل عن شراب 
بنع من الذرة يسمى المزر . وشراب بصع من العسل يسمى البتع . 
وكان قد أوتى جوامع الكلم » فقال : كل مسكر حرام » .فأراد أن بين 
لهم بالكلمة الجامعة وهي القضية الكلية ‏ أن كل مسكر جر . ثم 
حاء ما كانوا يعامونه من أن « كل خر حرام » حتى يدت حرم المسكر فى 
قلوہم . کا صرح به فى قوله: « كل مسكر حرام » ولو اقتصر على 
قوله: «كل مسكر حرام » لتأوله متأول على أنه أراد القدح الأخيرم 
تأوله بعضهم . 

ولهذا قال أحد : قوله د كل مسكر خر » أباغ . نهم لايسمون 
القدح الأخير حمراً . ولو قال : « كل مسكر مر » فقط لتأوله بعضهم 
على أنه يشبه الجر فى التحرم فما زاد « وكل حمر حرام » علم أنه أراد 
دخوله فى اسم الجر التى حرما الله . 


والغرض هنا : أن صورة القياس المذكورة فطرية لاحتاج إلى تعلم . 
بل هي عندالاس بمنزلة الحساب . ولكن هؤلاء بطولون 
العارات ويغربوما . 


1۸ 


وكذلك انقسام المقدمة التى نسمى « القضية» ‏ وهي الجلة الخبرية ‏ 
إلى خاص وعام ٠‏ ومننى ومثمت ونحو ذلك ٠‏ وأن القضية المادقة بصدق 
عكسبا وعكس نقيضها ٠‏ ويكذب نقينها . وأن جلها تلف 
وبحو ذلك . 


وكذلك تقسيم القياس إلى الحلى الإفرادي ؛ والاستتنائى اللازمي 
والتعاندي وغير ذلك : غالبه ‏ وإنكان صحبحاً ‏ ففيه ماهو باطل . والحق 
الذي هو فيه : فيه من تطويل الكلام وتكثيره بلا فائدة ؛ ومن سوء النعمير 
والعي فى السان ؛ ومن العدول عن الصراط المستقيم القربب إلى الطريق 
المستدير اليد ما ليس هذا موضع يانه . 


حقه النافم فطري لاحتاج إلبه ؛ وما حتاج إليه اس فيه منفعة إلا 
معرفة اصطلاحهم وطريقهم أو خطئهم . 

وهذا شأ نكل ذي مقالة من المقالات الاطلة . فانه لا بد منه فى معرفة 
لغته وضلاله . فاحتيج إليه لبان ضلاله الذي يعرف به الموقنون حاله . 
ولسسشين لهم ما بان الله من حکه جزاء وا 0 وان هؤلاء داخلون 
فما يدم به من کات القول الذي لايد ؛ و الكلام الذى 
لا ينفع. 

وا مقصود هنا: ذكر وجوه ٠‏ 
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الو مہ ازول 


أن القاس المذ كور لا يفيد علاً إلا بواسطة قضية كلية موجبة . فلا بد 
م نكلية حامعة ابت ف ىكل قياس . وهذا متفق عليه معلوم أيضاً . ولهذا قالوا : 
لاقياس عن سالبتين . ولاعن جزئيتين . وإذا كان كذلك وجب أن تكون 
العلوم الكلية الكلات الجامعة هي أصول الأقسة والأدلة. وقواعدها الق 
تنى عليها ومحتاج إليها . 

ثم قالوا : إن مبادىء القياس البرهاتى هي العلوم اليقيية التى هي الحسيات 
الناطنة والظاهرة . والعقليات والمدمبيات والتواترات والحرات ٠‏ وزاد 
بعظهم : الحدسيات . ولس فى شىء من الحسسات الماطنة والظاهرة قضايا 
كلية ؛ إذ الحس الباطن والظاهر لا بدرك إلا أموراً معينة لا تكون إلا 
إذا كان الجر أدرك ما أخبر به با جس » فهي تبح الحسات وكذلك 
التجربة إما تقع على أمور معينة محسوسة . وإنما حك العقل على النظار 
النشبيه . وهو قباس التمثيل . والحدسيات ‏ عند من يثبتها منهم ‏ من 
جنس التجريديات . 


لكن الفرق : أن التجربة تتعلق بفعل ال حر بكالأطعمة والأشربة والأدوية 


¥۰ 


والخدس يتعلق بغير فعل ٠كاختلاف‏ أشكال الةمرعند اختلاف مقابلتهللشمس. 
وهو فى الحقيقة مجربة عامية بلا حمل فالمستفاد به أيضأ أمور معينةجزئية «لاتصير 
عامة إلا بواسطة قباس التمشل . 


وأما البدمبيات ‏ وهي العلوم الأولية التى يجعلها الله فى النفوس 
ا ل اتات وهي كالعم بن لواحت لضت الا 
فا ہا لا تفيد العم بشىء معين موجود في الخارج ٠‏ مثل الح على العدد 
الطلق والقدار الطلق وکلم بأن الأشياء المساوبة لعيء واحد هي متساويةفي 
أنفسها . فإنك إذا حكت على موجود فى الخارج لم يكن إلا بواسطة الحس ٠‏ 
مثل العقل . فيان العقل إا هو عقل ما عامته بالإحساس الباطن أو الظاهر بعقل 
المعاتى العامة أو الخاصة . 


فأما أن العقل الذي هو عقل الأمور العامة التى أفرادها موجودة ف الخارج 
صل بغير حس فهذا لا يتصور . وإذا رجع الإنسان إلى نفسه وجد 
أنه لا بعقل ذلك مستغنياً عن المس الاطن والظاهر لكلبات مقدرةق 
نفسه . مثل الواحد والاثنين والمستقيم والمنخى . والثلث والمربع ٠‏ 
والواجب والممكن والمتنع . ومحو ذلك ما يفرضه هو ويقدره . فأما 
العم عطابقة ذلك المقدر للموجود فى الخارج والعم الحقائق الخارجبة 
فلا بد فيه من الحس الباطن أو الظاهر . فإذا اجتمع الحس والعقل -كاجتماع 
الصرروالطلت لمكن يدرك ا هان رة اة رجن ا الا 


۷١ 


الذي بندرج فيه أمثالها [ لا ] أضدادها ' ویم امم والفرق . وهذا 
هو إعتبار العقل وقياسه . 


وإذا انفرد الإحساس اللاطن أو الظاهر أدرك وجود الموجود المعين .وإذا 
انفرد المعقول الحرد ٤‏ الكليات المقدرة فه التى قد يكون لما وجودى 
الخارج وقد لا يكون وا وجود أعبءها وعدم وجود أعيانها إلا 
بإيحساس باطن أو ظاهر . 


فإنك إذا قلت : موجود|أن]المائة عشر الألف لم حك على شىء فى الخارج: 
ب يكن فى العلم ما بعد بالائة والألف ككنت عالاً بأن المائة المقدرة 
فى عقلك عشر الأ لف:ولكن إذا أحسست بالرحال والدواب والذهب والفضة. 
وأعيدنت ساك او ومن اشن أن هناك ما رل أو درم » 
راك ألت و عر ذلك كت عل اعد الوك انه عم الا + 
فأما العدودات فلا تدرك إلا الحس . والعدد الجرد يعقل بالقلب» وبعقل 
القاب والحس بعلم العدد والمعدود حميعاً ٠‏ وكذلك المقادير المندسبة هي 


فالعلوم الأولية اللدمهية العقلية الحضة ليست إلا فى المقدرات الذهنية 
كالعدد والمقدار ٠‏ لاف الأمور الخارجبة الموجودة . 


۷۲ 


فإذا كانت مواد القياس البرهانى لا يدرك بعامتها إلا أمور معينة ليست 
كلية . وهي المس الباطن والظاهر . والتواتر والنجربة والحدس .والذي 
يدرك الكليات الد هة الأولة إا برك أمورا مقدرة دة م يكن 
ف مادئء الرهان ومقدماته اذ كورة ما بعلم به قضية كلية عامة 
لأمور الوجودة فى الخارج والقياس لا يفيد العم إلا بواسطة قضية كلية . 


وهذا بين لمن تامله. و شحر بره وجودة تصوره تتفت علو م عظيمةومعارف. 
وسنبين إن شاء الله من أي وجه وقع عليهم الاس . 


فتدبر هذا فإنه من أسرار عظائم العلوم التى بظهر لك به ما جل عن 
الوصف من الفرق بين الطريقة الفطرية العقلية السمعية الشرعية الإعانية » وبين 
الطريقة القاسة المنطقية الكلامة . 


وقد تبين لك بإجماعهم وبالعقل أن القياس المنطتي لايفيد إلا بواسطةقضية. 
وتبين لك أن القضايا التى [هي ] عندم مواد البرهان وأصوله ليس فيا قضية 
كلىة الأمور الموجودة , وليس فيها ما تعل به القضية الكليةإلا العقل الجردالنىي 
بعقل المقدرات الذهنية ٠‏ وإذا لم يكن فى أصول برهانهم عل بقضية عامة للأمور 
الموجودة لم يكن فى ذلك عل . 


رف 


ولس فبا ذ كرناه ما ككن الماع فيه إلا القضايا المد ىة فان فيهاحموماً. 
وقد بظن أن به تعل الأمور الحارجة . فيفرض آنا تفيد العلوم الكلية. لكن 
بقة البادئ ليس فيا عل كلي . 


فكان الواجب أن لا جعل مقدمة الرهان إلا القضايا العقلية الندمبية 
الحضة. إذ هي الكلية . وأما بقبة القضايافبي جزئية ٠‏ فكيف بصاح أن مجعل 
من مقدمات البرهان ؟ إلا أن يقال : تعل بها أمور جزئية وبالعقل 
أمور كلية ٠‏ فبمجموعها يتم البرهان ٠‏ کا يعم بالحس أن مع هذا ألف 
درم ومع هذا ألفان , وبعل بالعقل أن الاثنين أ كثر من الواحد فيعم أن 
مال هذا أ كثر . 


فيقال : هذا حح ؛ كن هذا إا يفيد قضية جزئية معينة . وهو كون 
مال هذا أكثر من مال هذا . والأمور الحزئية العنة لا محتاج فى 
معرفتها إلى قباس . بل قد تمل بلا قياس » وتعلم بقياس التمثيل ٠‏ 
وتعل بالقياس عن جزئيتين . فإنك تعلم بلحس أن هذا مثل هذا » وتعلم أن 
هذا من نعته كيت وكيت . فتعلم أن الآخر مثله ٠‏ وتعلم أن حك الشيء 
حك مثله . وكذلك قد بعلم أن زيداً أكبر من مرو وعمراً كبر 
من خالد ٠‏ وأمثال هذه الأمور المعينة التى تعام بدون قياس الشمول الذي 
E‏ 


V٤ 


فقد تين أن هذا اقباس العقلى المنطق الذي وضعوه وحددوه لا يعلم 
عجرده شىء من العلوم الكلية المابتة فى الخارج . فبطل قولهم :« إنه ميزان 
العلوم الكلبة البرهانية » ولكن يعلم به أمور معينة شخصية جزئية ' وتلك تعم 
بغبره أجود عا تعلم به . وهذا هو : 


ااو مہ انشاي 


فنقول : أما الأمور امو جودة الحققة فتعلم باحس الباطن والظاهر. وتعلم 
بالقياس التمثيلي » وتعلم بالقياس الذي لدس فيه قضية كلية ولا جمول ولا حموم 
بن کون لدو الاك ف اا والأوشط واا کر ااا 
جزئية » وا مقدمتان والنتيجة قضايا جزئية . وعلم هذه الأمورالمعينة هذ هالطرق 
أصم وأوضم وأ كل . ان من رأى بعينه زيداً فى مكان وعمراً فى مكان 
آخر : استغى عن أن يستدل على ذلك بكون الجسم الواحد لا يكون ففمكانين 
وكذلك من وزن درام كل مها ألف درم استغى عن أن يستدل على ألف 
درم منها بأنها مساوية [لصنجة » وهي شىء واحد ٠‏ والأشياء المساوية لغيء 
والوكتا وو اال ذلك کر سد د ل کلام »» أي 
لم يفيدوا عاماً لم يكن معروفاً . وإما أنوا بزيادة كلام قد لا يفيد . 
وهو ما ضربوه من القياس لإيضاح ما عم بلحس . وإن كان هذا 


ولا 


القياس وأمشاله ينتفع به فى موضع آخر ٠‏ ومع من يتكر الس .م 
ن 


وكذلك إذا عل الإنسان أن هذا الدبنار مثل هذا . وهذا 
الدرم مثل هذا . وأن هذه الحنطة والشعير مشل هذا ثم عل 
ق من صفات أحدها وأحكامه الطبعية ؛ مثل الاغتذاء والااتفاع . 
أو العادية مثل القيمة والسعر . أو الشرعية : مثل المحل والرمة 2 
أن 9 الآخر مثله . 


فأقيسة التمثيل تفيد اليقين بلا ريب ٠‏ أعظم من أقيسة الشمول 
ولا حتاج مع العم بالمائل إلى أن يضرب لما قباس شمول ٠‏ بل يكون 
من زيادة الفضول . 


ومهذا الطريق عرفت القضايا المزئية بقاس التمثيل . 


ومن قال : إن ذلك بواسطة قياس مول ينعقد في النفس . وهو أن هذا 
لو كان اتفاقاً ما كان أكثرياً . فقد قال الباطل . فان الناس العالمين يما جربوء 
لا حطر بقلومهم هذا . ولكن عجرد عامهم بالماثل يادرون إلى النسوية 
فى الحم . لأن نفس الع الال تورجب :ذلك بالديية القلة. "ف 
عل بالسدمهة العقلية : أن لواحد نصف الاثنين علم بها أنحك الغىء 


كلا 


حك مثله . وأن الواحد مثل الواحد . كا علم أن الأشياء المساويةلغيء 


فالهاثل والاختلاف فى الصفة أو القدر قد بعلم بالإحساس الباطن 
والظاهر ؛ والعلم بأن الثلين سواء وأن الأكثر والأكبر أعظم وأرجح 
بعلم بىد هة العقل . 


وكذلك القباس اللؤلف من قضايا معبنة . مثل العلمبأنزيداً أخو مرو » 
وجمرو أخو بحكر. فزيد أخو ڪر . ومثل العلم بأن أبا بكر أفضل من 
مر ٠‏ ومر أفضل من عبان وعلي . فأبو بكر أفضل من عثان وعلي . وأن 
الدينة أفضل من بيت المقدس والمدينة لا يجب أن يحج إلا ٠‏ فبيت المقدس 
لا بح إلبه . وقبر الرسول صلى الله ع أفضل القبور ولا بشرع 
استلامه ولا تقسله . فقبر فلان وفلان وفلان لا شرع استلامه ولا تقسله . 
وأمثال هذه الأقيسة ملء العا . وهذا أبلغ فى إفادة حك المعين من ذ كر العام. 
فدلالة الاسم الخاص على المعين أبلغ من الدلالة عليه بالاسم العام ٠‏ وإن كان 
فى العام أمور أخرى لدست فى الخاص . 


فتبين أن المعلوم من الأمور المعينة بعلم بالحس وبقياس التمثيل والأقسة 
المعينة أعظم ما بعلم أعيانها بقياس الشمول . ؤإذا كان قياس الشمول الذي 
حرروه ‏ لا يفيد الأمور الكلية .ما تقدم . ولا محتاج إلبه الأمور العينة 
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کا تبين لم ببق فيه فائدة أصلاً ؛ و حتج إليه فى علم كلي ٠‏ ولا علم 
معين ۰ بل صا ركلامهم فى القياس الذى حرروه كالكلام 6 الحدود . وهذا 


هذا . فتدره فإنه عظيم القدر . 


أن يقال : إذا كان لا بد فى القباس من قضة كاية والحس لا يدرك 
لكاتو انا تدرك «المقل رولا ون ان كن ا ا يا 
يازم من الدور أو النسلسل . فلا بد من قضايا كاية تعقل بلا قياس ٠‏ 
كالمدمهيات الى جملوها . 

فنقول : إذ وجب الاعتراف بأن من العلوم الكلية العقلية ما ييتدىء 
في النفوس ويبدهها بلا قياس » وجب ازم بأن العلوم الكاية العقلية قد 
ا ا ثم وجميع بى ا 
الور أو التسلسل. " 

وإذا كان كذلك فنقول : إذا حاز هذا فى عل كلى جاز في ار اذ 
ليس بين ما عكن أن بعلم ابتداء من العلوم البدمبية ومالا يجوز أن بعلم 


۷۸ 


فصل بطرد ؛ بل هذا ختلف باختلاف قوة العقل وصفائه. وكثرة إدراك 
الجزئيات التى تعلم بواسطتها الأمور الكلية . امن علم من الكليات إلا 
وعامه يمكن بدون القياس المنطت . فلا يجوز الك بتوقف شىء من العلوم 


الكلية عليه . وهذا يتين : 


الو مم راع 


وهو أن نقول : هب أن صورة القياس المنطقي ومادته تفيد علوماً كلية 
آكن من أبن بعلم أن العلم الكلي لا نال حتى يقول هؤلاء التكلفون 
القافون ما ليس لهم به علم م ومن قلدم من أهل الملل وعاماتهم : إن ما ليس 
ببديبي من التصورات والتصديقات لا بعلم إلا بالحد r‏ > وعدم العلم 
ليس علما بالعدم . فالقائل لذلك لم تحن أحوال نفسه ٠‏ ولو افر اعوال فة 
لوجد له علوما كلية بدون القياس المنطتي . ونصورات ٠كثيرة‏ بدون الحد ٠وإن‏ 
علم ذلك من نفسه أو بي جنسه فن أن له أن حميع بي آدم مع تفاوت 
فطرم وعلومهم ومواهب الحق لهم م بمنزلته ء وأن الله لا عع أحداً علا 
إلا بقياس منطتي ينقد فى نفسه. حتى يزعم هؤلاء : أن الأنياءكانوا كذلك » 
بل صعدوا إلى رب العالمين » وزعموا أن عامه بأمور خلقه إا هو بواسطة 
القياس النطتى ٠‏ وليس ممم بهذا النني الذي لم ب>يطوا بعامه من حجة إلاعدم 


۷۹ 


العلم . فيدعون العلم » وقد تكلموا هذه القضية الكلية السالية التى تعم 
ما لا حصی عدده إلا الله بلا علم لهم بها أا و هذا يانا: 


بالوم قامس 


وهو أن المادىء المذكورة التى جعلوها مفيدة لابقين ‏ وهي الحسيات 
الباطنة والظاهرة ٠‏ والند يات والتجريديات والحدسيات ‏ لا ريب أنها تفيد 
البقين الحسى . هن أبن لهم أن اليقين لامحصل بغيرها ؟ لابد من دليل على 
الننى ٠‏ حتى بصم قوم :لا حصل البقين بدوما . 


فبدا حیح لكنه لبس هو قول رؤوسهم . 


ولاريب أن من له عقل وإعان يجب أن محالفهم ف تكذيهم باحق 
اھا ی 


ومن هذا الموضع صار منافقاً وتزندق من نافق مهم . وصار عند عقلاء 
الناس من أهل المللوغيرم : أن النطقمظة الشكذيب بالحق والعناد والزندقة 
والفاق يضق حك لا مسن التحاين ايا من الأعاجم حاء ليقرأ على 
بعض شيوخهم منطقاً ٠‏ فقرأ منه قطعة . ثم قال : حواحا أي باب نرك الصلاة 


فق امه 


وهذا موجود بالاستقراء : أن من حسن الظن بالنطق وأهله إن لم 
يكن له مادة من دين وعقل إستفيد بها الحق الذي ينتفع به » وإلا فسد 
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ولهذا يوجد فيهم من الكفر والنفاق والجهل والضلال وفساد الأقوال 
والأفعال ما هو ظاهر لكل ناظر من الرحال . وللمذا كان أول عن ا 
بأصول الفقه ونحوه من العلوم الإسلامية كثير الاضطراب . 


فإنه كان کر من فضلاءالمسامين وعلماهم يقولون : المنط قكالحسابو 0 
عا لا عل به حة الإسلام ولا فساده ولا شوه ولا انتفاؤه . 


فهذا كلام رای ظاهره وما فيه من الكلام على الأمور المغردة لفظاً 
وی 3 على تأليف المفردات ٠‏ وهوالقضايا ونقيضها وعكسها المستوىوعكس 
انقيض »تم على تأليفها بالحد والقياس » وعلى مواد القباس ٠‏ وإلا فالتحقيق : 
أنه مشتمل على أمور فاسدة . ودعاوى باطلة كثيرة لايتسع هذا الموضع 
لاستقصامها و الله أعل . والْمد لله رب العالمين . 


وعلى آله ومن اتبع هداه . 


م١‎ 


وقال سی ابر سمدم 
أحمل بن تيبية قلس ال روحه ا 


أما بعد : فا یکنت داعاً أعم أن المنطق اليوناني لامحتاج إلبه الذكي 
ولا ينتفع به البليد بدو لكن كنت | حسب أن قضاياه صادقة لما e‏ 
١ 00‏ نين BR‏ انناو قله ريك فى ذلك 
ا ٠‏ ولما كنت بالإسكندرية اجتمع ی شن راه بعظم المتفلسفة 0 بل 
والتقليد * فذكرت لذن ما تومن التجبيل والتطليل” :و 
ذلك أنى كتنت في قعدة بين الظهر والعصر من الكلام على ا 
تلك الساعة . 


ول يكن ذلك من همتى . لأن همتى كانت فبا كستنته عليهم ف«الإلميات» 
وتبين لي أنَكثيراً ما ذ كروه فى المنطق هو من أصول فساد قولهم فيالإلميات 
(و)أى في كتابه تصيحه أهل الإبمان فى الرد على منطق اليونان [المسمى «الرد على 


ڪراسة وذكر أنه خصه وهذا نص ملخصه . 


A۲ 


مثل ما ذكروه من ركيب الماهيات من الصفات التى سموها ذائنات . وما 
د اروف شر طرق العم فيا ذكروه من الحدود والأقسة الازعانات:: 
بل اما د كرو من اللخدود الى ها ترف التصور اقم .عاد در ووه و 
القاس ومواده النقشات ٠.‏ 

فأراد بعض الناس أن يكتب ما علقته إذ ذاكمن الكلام عليهم فى النطق 


فأذنت فى ذلك؛ لأنه يقت باب معرفة الحق وإن کان مافتح من باب الرد عليهم 
تمل أضناف ما عة 


فاعم آم بنوا « المنطق » على الكلام فى الحد ونوعه . والقياس البرهالى 
ونوعه . قالوا : لأن العم إما تصور وإما تصديق ٠‏ فالطريق الذي ينال به 
النصور هو الحد . والطريق الذي ينال به التصديق هو القباس . فنقول : 

الكلام في« أربع مقامات» : مقامين سالبين > ومقامان موجيين . 

الأولان ( أحدها) فى قوم إن التصور المطلوب لا ينال إلا بالد . 

و الثاني ) أن التصديق المطلوب لا ينال إلا بالقناس 


والآخران فى أن الحد بفيد الل بالتصورات ٠‏ وأن القياس أو البرهان 


A۲ 


امقام الزولك 
فى قولهم : « إن التصور لاينال إلا بالحد» والكلام عليه من وجوه : 


( الأول ) : لاريب أن النافى عليه الدليل كالثيت ٠‏ والقضية سلبية أو 
إيجابية إذا ل تكن بديمية لا بد لما من دليل وأما السلب بلا عل ؛ فهو قول 
لع ؛ فقو لمم لاحصل التصورات إلا بالحد قضية ساللة ولت دة فن 
أبن لهم ذلك ؟ وإذا كان هذا قولا بلا علم وهو أول ما أمسوه فكف 
يكون القول بلا علم أساسا ميزان العلم ولا زعمون أمها 1 لة قانونية تعصم 
مراعاتها الذهن عن أن بزل فى فكره ؟ 


( الثاني ) : أن بقال : الحد يراد به نفس الحدود وليس حرادم هنا . 
وبراد به القول الدال على ماهية الحدود . وهو مراد هنا . وهو تفصل مادل 
عليه الاسم بالإججال . . فيقال إذاكان الحد قول الحاد . فالحاد إما أن يكون 
عرف الحدود محد أو بغير حد ؛ ؛ فان كان الأول فالكلام فى الحمد الثانى 
كالكلام فى الأول وهو مستازم للدور أو التسلسل , وإن كان الثانى بطل 
سلبهم ٠‏ وهو قولمم : إنه لايعرف إلا بالحد . 


( الثالث) : أن الأمم جميعهم من أهل العلوم والمقالات وأهل الأعمال 


غم 


والصناعات يعرفون الأمور التى يحتاجون إلى معرفتبا ٠‏ و محققون مايعانونه 
من العلوم والأمال من غير تكلم بحد » ولا جد أحداً من أ العلوم يتكلم 
هذه الحدود : لا أعة الفقه ولا النحو ولا الطب ولا الحساب؛ ولا أهل 
الضاءات مع آم بتصورون مفردات عامهم فعلم استغناء النصور عن 
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( الرابع ) : إلى الساعة لا بعلم للناس حد مستقيم على أصلهم , بل أظهر 
الأشياء الإنسان وحده بالحيوان الناطق عليه الاعتراضات المشهورة . وكذا 
عد الفسن و ا »حي إن ااا ل متأخروم فى الحدود: ذكروا 
الاسم بضعة فر هيدا را ا أصلبهم . والأصوايون د و 
للقياس بضعة وعشربن حداً . وكلها أيضاً معترضة . وعامة الحدود المذ كورة 
فى كتب الفلاسفة والأطباء والنحاة وأهل الأصول والكلام معترضة لم يسام 
مها إلا القليل. فلو كان تصور الأشياء موقوفا على الحدود وم يكن إلى 
الساعة قد تصور الناس شيا من هذه الأمور ٠‏ والتصديق موقوف على 
التصور . فإذا لم محصل تصورلم يحصل تصديق » فلا بكون عند بني آدم علم 
من عامة علومهم . وهذا من أعظم السفسطة . 


( الخامس) ؛ أن تصور الماهية إنما حصل عندم بالحد الحقبقى المؤلف 
من الذاتيات المشتركة والمميزة وهو المركب من المنس والفصل وهذا الحد 


إما متعذر أو متعسر كم قد أقروا بذلك ؛ وحينئذ فلا يكون قد تصور 


Ao 


حقيقة من الحقائق دائما أو غالاً . وقد تصورت الحقائق » فعلم استغناء التصور 
عق الح 


( السادس ) : أن الحدود عندم إنما تكون لاحقائق المركبة . وهي الأنواع 
التي لها جنس وفصل ‏ فأما مالا تركيب فيه » وهو مالا يدخل مع غيره حت 
جنس كا مثله بعضهم بالعقل » فلاس له حد وقد عرفوه » وهو من التصورات 
حد فعرفة تلك الأنواع أولى ؛ لأنها أقرب إلى ا جنس وأشخاصها مشهورة . 


وم يقولون : إن التصديق لا يتوقف على التصور التام الني حصل بالحد 
الحقيتي . بل يكني فيه أدتى تصور ولو بالحاصة . وتصور العقل من هذا 
الباب وهذا امتراف مهم بأن جنس التصور لا يتوقف على 
الحد الحقيق . 

( السابع ) : أن سامح الحد إن لم يكن عارفا قبل ذلك عفردات ألفاظه 
ودلالتها على معانيها الفردة لم ككنه فم الكلام . والعم بأن اللفظ دال 
على المعنى وموضوع له مسبوق بتصور الى . وإن كان متصوراً لمسمى اللفظ 
ومعناه قبل سماعه » امتنع أن يقال إا تصوره لسماعه . 

(الثامن ) : إذا كان الحد قول الحادء علوم أن تصور المعاني 


۸٦ 


لا يفتقر إلى الألفاظ . فإن انكلم قد بتصور معنى ما يقوله بدون لفظ 
والمستمع عكنه ذلك من غير مخاطب بالكلية فكيف يقال لا تتصور 
المفردات إلا بالحد . 


( الناسع ) : أن الموجودات المتصورة إما أن يتصورها الإنسان بحواسه 
الظاهرة كالطعم واللون والريسم والأجسام التى حمل هذه الصفات ٠‏ أو 
الباطنة كالجوع والحب والغض والفرح والحزن واللذة والأم والإرادة 
والكراهة وأمثال ذلك وكلها غنية عن الحد . 


( العاشر ) : أنهم يقولون لمعترض : أن بطعن على الحد بالنقض فى 
الطرد أو ف المنع وبالعارضة بحد آخر فإذ اكان الستمع للحد بطله 
بالنقض تارة وبالعارضة أخرى ومعاوم أن كليها لا كن إلا بعد تصور 


( الحادي عشر ) : أنهم معترفون بأن من التصورات ما يكون بدا 
لا حتاج إلى حد . وحينئذ فيقالكون العم بدمبيا أو نظرياً من الأمور النسبية 
الإضافية فقد يكون النظري عند رجل بدمهيا عند غيره لوصوله إليه بأسابه 
هن مشاهدة أو تواتر أو قران والناس يتفاوتون فالإدراك تفاوتاً لا بنضط 
فقد يصير الد-هى عند هذا دون ذاك بد ميا كذلك أيضاً مثل الأسباب الى 
ماك لمذا ولا يحتاج ا 


AY 


القاس انتا 


زهو الح قبن هون ااا لامرن من الطار عل أن 
الحد فائدته التمبيز بين الحدود وغيره » كالاسم لس فائدته تصوبر الحدود . 
وتعريف حقيقته . وما يدعى هذا أهل المنطق اليونانيون ٠‏ أتباع أرسطو ؛ 
ومن سلك سبيلهم تقليداً لهم من الإسلاميين وغيربم . فأما ماهير أهل النظر 
والكلام من المسامين وغيرم فعلى خلاف هذا . وإكا أدخل هذا من تكلم 
فى أصول الدين والفقه بعد أي حامد في أواخر المائة الخامسة ٠‏ وم الذين 
تكلموا فى الحدود بطريقة أهل المنطق اليوناني . وأما سار النظار من جمييع 
الطوائف الأشعرية وامعترلة واككرامية والشيعة وغيرم » فعندم إعا يفيد الحد 
ا ين امود وقوه ولك ورای كنت أ ان الأشعري 
والقاضي أبى بكر وأبى إسحق وابن فورك والقاضي ألى يعلى وابن عقيل وإمام 
الحرمين والنسنى وأنى علي وأبي هاشم وعبد الحبار والطوسي وحمد بن اميم 


و 


ثم إن ما ذكره آهل المنطق من صناعة الحد لا ريب أنهم وكعوها وشا 
وقد كانت الأمم قبلهم تعرف حقائق الأشياء بدون هذا الوضع ٠‏ وعامة الأمم 


A۸ 


بعد تعرف حقائق الأشناء بدون وضعهم . وم إذا تدروأ ۰ وجدوا أنفسهم 
بعامون حقائق الأشياء بدون هذه الصناعة الوضعمة . 


الم إن هذه الصناعة الوضعية زعموا أمها تفيد تعريف حقائق الأشاء ولا 
تعرف إلا مها » وكلا هذين غلط . ولاراموا ذلك . لم يكن بد من أن يفرقوا 
بين بعض الصفات وبعض إذ جعلوا التصور عا جعلوه ذاتياً ٠‏ فلا بد أن يفرقوا 
بين ماهو ذاني عندم . وما ليس كذلك . فأدى ذلك إلى التفريق بين 
اللهاثلات ٠‏ حدث جءلوا صفة ذاتية دون أخرى , مع تساو ا أو تقارمهما 
وطلب الفرق بين الماثلات متنع ٠‏ ودين المتقاريات عسر . فالمطلوب إما متعذر 
أو متسر . فان كان متعذراً بطل بالكلية . وإن كان متعسراً فهو بعد 
حصواه ليس فيه فائدة زائدة على ما كان يعرف قبل حصوله . فصاروا بين أن 
عتنع عليهم ما شرطوه أو بنالوه ولا حصل به ما قصدوه على التقديرين فلاس 
ما وضعوه من المد طريقاً لتصور القائق فى نفس من لايتصورها بدون المد 


وان كان قد يفيد من عيز الحدود ما تفده الأسماء . 


وقد تفطن الفخر الرازي لما عليه أة الكلام وقرر فى « محصله» وغيره 
أن التصورات لا نكون مكتسبة . وهذا هو حقيقة قولنا : إن المد لا بفيد 
تصور الحدود 5 

وهدا « مقام شرف » ينغي ان عرف › فإنه لسب إهاله دخل الفساد 


۸۹ 


ف العقول أو الأديان على كثير هن الناس » إذ خلطوا ماذكره أهل المنطق 
فى الحدود بالعلوم السوبة التى حاءت مها الرسل التى عند المسلمين واليهود 
والنصارى وسائر العلوم : الطب والنحو وغير ذلك ٠‏ وصاروا يعظمون آم 
المدود ويزعمون أنهم م الحققون لذلك . وأن ما ذ كره غبرم من اة 
إعا هي لفظية . لاتفيد تعريف الماهية والحقيقة خلاف حدودهم . ويسلكون 
الطرق الصعة الطويلة والعمارات المتكلفة المائلة > ولس لذلك فائدة إلا 
تطبيع الزمان. وإتعاب الأذهان . وكثرة المذيان . ودعوى التحقيق 
بالكذب واليتان ٠‏ وشغل النفوس يما لاينفها » بل قد يصدها 
مالا بد منه . وإثات الجهل الذي هو أصل النفاق في القلوب وإن ادعت أنه 
أصل المعرفة والتحقيق . وهذا من توابع الكلام الذي كان السلف ينهون 
عنه ٠‏ وإنكان الذى يهى عنه السلف خيراً وأحسن من هذا إذ هو كلام في 
أدلة وأحكام . 


ول يكن قدماء المتكلمين يرضون أن خوضوا فى الحدود على طريقة 
النطقسبن كا جد فى ذلك متأخروهم الذين ظنوا ذلك من التحقيق . وإ ا هو 
زيغ عن سواء الطريق ؛ ولمذالماكانت هذه الحدود وحوها . لا تفيد 
الإنسان علماً ! 0 عنده » و إعا تقىده N.‏ كلام موم « أهل الكلام ¢ 
وهذا لعمرى فى الحدود التى ليس فما باطل ٠‏ فأما حدود اللنطقبين الى يدءون 


۹۰ 


أنهم بصورون ہا المقائق ٠‏ فانها باطلة يجمعون مها بين الحتلفين ويفرقون 
ف لاسن 


والدليل على أن الحدود لا تفيد تصوير المحقائق من وجوه : 


( أحدها ) : أن الحد عرد قولالحاد ودعواه » فقوله مثلا: حد الإنسان 
حيوان ناطق قضية خبرية وجرد دعوى خلية عن حجة :فإما أن يكون المستمع 
لها عالاً بصدقها بدون هذا القول أولا ٠‏ إنكان الأول ثبت أنه ل يستفد 
هذه المعرفة مهذا المد . وإ نكان الثانى عنده ٠‏ جرد قول الخبر الذي لادليل 
معه لا يفيده العم ' وكيف وهو بعل أنه ليس ععصوم فى قوله ؟ فشين على 
التقديرين أن الحد لا يفيد معرفة الحدود . 


فان قبل : : يفيده جرد تصور المسمى من غير أن حك أنه هو ذلك 
الول هه مثالا او عرو 

قلنا : نشد يكون كجرد دلا لة اللفظ المفرد على معناه ٠‏ وهو دلالة 
الاسم على مسماه ٠‏ وهذا محقيق ما قلناه : من أن دلالة الحد كدلالة الاسم . 
وجرد الاسم لا يوجب تصور المسمى لمن لم يتصوره دون ذلك بلازاع » 
فكذلك الحد . 

( الثابي ) : أنهم يقولون : الحد لاعنع ولا يقام عليه دليل ٠‏ وإعا حكن 


1١ 


إبطاله بالنتقض والعارضة . فبقال : إذا لم يكن الاد قد أقام دليلا على ححة 
الحد ٠ ٠‏ امتنع أن يعرف المستمع الحدود به . إذا جوز ا 
يعرف حة الجد بقوله وق عقيل امدق والكنت ان متنع أن يعرفهبقوله. 
ق الفجت أنهو لاء .زحمون أن هذه طرق عقلية يقينية وجعلون 

ل بره أصل العم بال ركب ٠‏ ومجعلون العمدة فى ذلك على الحد الذي هو 
قول الماد بلا دليل ٠‏ وهو خبر واحد عن أمى عقلى لا حسى , يحتمل الصواب 
والخطأ والمدق والكذب . ثم يعبسون على من بعتمد عل" الأمور السمعية 
على نقل الواحد الذي معه من القرائن ما يفيد المستمع العام بها الع القيي ٠‏ 
زاعمين أن خبر الواحد لا يفيد الع ٠ ٠.‏ وخبر الواحد وإن لم يفد العم د لكو 
هذا بعينه قو مم فى الحد . فانه خبر واحد لا دليل على صدقه . بل ولا يكن 
عندهم إقامة الدليل على صدقه ٠‏ فلم يكن الع د عند رن ادود بول 
إن كان المستمع قد نصور المحدود قبل هذا أو تصوره معه أو بعده بدون 
الحد ٠‏ وعل أن ذلك حده عل صدقه فى حده ٠‏ وحمائذ فلا يكون الحد أفاد 
التصور وهذا بين . 

وتلخيصه أن تصور المحدود بالحد لاعكن بدون ال سدق قول الاد 
وصدق فوله لا يعم عجرد ابر “اريم المحدود بالحد . 


( الثااك 9 يقال : لو كان الحد ا و الحدود لم حصل 
)١(‏ هكذا وردت في المطبوع ولعل الصواب ( لي ) 


۹۲ 


طن كاه بيه الحد ٠‏ فإنه دليل التصور وطريقه وكاشفه . قن 
المتنع أن بعل العرف المحدود قبل العم E‏ ؛ والعم بصحة الحد 
لا حصل إلابعد العم بالحدود . إذالحد خبرعن مير إعنه]” هو او 3 نالمتنع 
أن بعل حة ابر وصدقه . قبل تصور الخبر عنه من غير تقليد للخبر . ٠‏ وقبول 
قوله فيا بشترك في الع به احبر والبر. ليس هو من باب الإخبار عن 
الأنون اة 

( الرابع ) : أمهم يحدون الحدود بالصفات الى يسمونها الذانية والعرضية: 
وبسمونها أجزاء الحد وأجزاء الماهة والمقومة لما والداخلة فها . ونحو ذلك 
3 العبارات إن لم بعلم المستمع أن المحدود موصوف بتلك الصفات امتح 
تضووف: وإن عل أنه موصوف بها كان قد تصوره بدون الحد . فت أنه على 
ادر لا يكوق قداتصووه لد وهدا يان 

فإنه إذا قيل : الإنسان هو الحيوان الناطق ولا بعلم أنه الإنسان احتاج 
إلى الم هذه النسبة ؛ وإن لم يكن متصوراً لمسمى الحيوان الناطق احناج إلى 
شيئين : تصور ذلك ٠‏ والعم بالنسبة المذ كورة . وإن عرف ذلك كان قد 
تصور الإنسان بدون الحد . نعم ! الحد قد ينه على تصور الحدود» کا ينه 
الاسم ؛ فإن الذهن قد يكون غافلاً عن الشيء. فإذا مع امه وحده أقبل 
بذهنه إلى العيء الذي أشير إليه بالاسم أو الحد . فيتصوره . فتكون فائدة 
الحد من جنس فائدة الاسم . وتكون الحدود للأنواع بالصفات كالحدود 


. أضيفت حسب مفهوم السياق‎ )١( 


۹۳ 


للأعيان با مهات . م إذا قيل : حد الأرض من ال مانب القبلى كذا ٠‏ ومن 
الحانب الشرقكذا . ميزت الأرض باسمها وحدها . وحد الأرض حتاج إليه 
إذا خف من الزيادة فى المسمى أو الأقص منه . قفد إدخال الحدود جميعه 
وإخراج مالس منه كا بفيد الاسم , وكذلك حد النوع » وهذا حصل بالحدود 
اللفظبة نارة وبالوضعية أخرى . وحقيقة الحد فى الموضعين بيان مسمى الاسم 
فقط . وعسز الحدود عن غيره ؛ لاتصور الحدود . 


وإذا كان فائدة الحد بيان مسمى الاسم ٠‏ والنسمية أعى لغوي وضعي ؛ 
ما بعرف حده بالشرع ‏ ومنها مايعرف حده بالعرف . 


ومن هذا « تفسير الكلام وشرحه » إذا أريد به تبيين حراد التكلم . 
فهذا ينى على معرفة حدود كلامه ؛ وإذا أريد به تسین حته وتقريره » فإنه 
يحتاج إلى معرفة دليل بصحته . فالأول فيه بيان تصوي ركلامه أو تصوي ركلامه 
لتصوير مسميات الأنماء بالترحمة : تارة لمن يكون قد تصور المسمى ٠‏ ولم 
يعرف أن ذلك امه . وتارة لمن لم يكن قد تصور المسمى فيشار إلى المسمى 
حسب الإمكان إما إلى عينه ء وإما إلى نظيره . ولمذا يقال : الحد تارة يكون 
الاسم ٠‏ ونارة يكون للمسمى . 

وأئة المدنفين في صناعة الحدود على طريقة المنطقبين يعترفون عند 
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التحقيق بهذا . م ذكره الغزالي فى « كتاب المعيار » الذى صنفه ف المنطق. 
وكذا بوجد فی کلام ابن سينا والرازي والسهروردي وفي غيرم : أن الحدود 
فائد ا من جنس فادة الأنماء . وأن ذلك من جنس الترحة بافظ عن لفظ . 
ومن هذا الباب د كر غريب القرآن والحديث وغسيرها؛ بل تفسير القرآن 
وغيره من أنواع الكلام .هو فى أول درحاته من هذا الاب ؛ إن المقصود 
ذكر مراد المتكلم بتلك الأتماء . وبذلك الكلام . 


وهذا الحد مم متفقون على أنه من الحدود اللفظية . مع أن هذا هو الذي 
يحتاج إليه فى إقراء العلوم الصفة . بل فى قراءة يع الكتب ؛ بل فى جيم 
أنواع الحاطبات . فإن من قرأ كنب النحو . أو الطبء أو غيرها لابد أن 
يعرف عراد أصحاءها بتلك الأسماء ٠‏ ويعرف عرادم بالكلام الؤلف ٠‏ وكذلك 
من قرأ كنب الفقه والكلام والفلسفة وغير ذلك ٠‏ وهذه الحدود معرفتها من 
الدين فكل لفظ هو فى كناب الله تعالى وسنة رسوله صلى الله عليه 
وسل ثم قد تكون معرفتها فرض عين. وقد تكون فر ضكفاية ؛ 
وللمذا ذم الله تعالى من لم يعرف هذه الحدود بقوله : ( نادن 
وَِضَائا هيلوأ دود مرل لمعل رشو 2٠‏ والذي أزله على 
رسوله فيه ماقد يكون الاسم « غريباً » بالنسبة إلى المستم عكلفظ : ( ضير ) 
و( َس ) و ( عَسْمَسَ ) وأمثال ذلك . وقد بكون «مشهوراً » لكن لاب 


۹۵ 


فشي نأن تعريف الشىء إا هو بتعريف عبنه أو مايشمه قن عرفعين الشيء لا 
يفتقر فى معرفته إلى حد ٠‏ ومن لم يعرفه فاا يعرف به إذا عرف ما شه ولو 
من بعض الوجوه ٠‏ فيؤلف له من الصفات المشتمة الشتركة بينه وبين غيره 
ما خص المعرف » ومن تدقق هذا . وجد حقيقته . وعلم معرفة الحلق ما أخبروأ 
به من الغيب من الملاتكة واليوم الآخر ومافى الخنة والنار من أنواع اللعيم 
والعذاب . وبطل قولحم فى الحد . 


( الخامس ) ؛ أن التصورات المفردة عتنع أن تكون مطلوبة ؛ فيمتنع أ 
عل بالحد ؛ لأن الذهن إنكان شاعراً ہا امتنع ال لان خصيل الحاضل 
متنع » وإن لم يكن شاعراً مها امتنع من النفس طلب مالا تشعر به ٠‏ فإن 
الطلب والقصد مسبوق بالشعور . 


فإن قيل : فالإنسان يطلب تصور املك والجن والروح وأشياء كثيرة » 

وهو لابشعر ہا . قبل : قد مع هذه الأنماء . فهو يطلب تصور مها ؛ 

کا يطلب من مع ألفاظاً لايفهم معانيها تصور معانيها . وهو إذا تصور مسمى 

هذه الأنعاء فلا بد أن بعل آنها مسماة هذا الاسم إذ لو تصور حقيقة . وم يكن 

ذلك الاسم فيها لم يكن تصور مطلوبه فبنا التصور ذات وأنها مسمأة بكذا ٠‏ 

وهذا ليس تصوراً بالنى فقط ؛بل سى ولاسمه . وهذا لاريب أنه يكون 
مطلوباً . ولكن لايوجب أن يكون العنى المفرد مطلوباً . 
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و ( أبضاً ) إن المطلوب هنا لاحصل بمجرد الحد ؛ بل لاد من تعريف 
الحدود بالإشارة إله أو غير ذلك ١‏ عا لايكتنى فيه عجرد اللفظ . وإذا ثبت 
امتناع الطلب التصورات للفردة: فنا أن تكرن عام انان :فلا محتضل 
الحد. فلا يفيد الحد التصور . وإما أن لا تكون حاصلة. جرد الحد لا 
يوجب تصور المسميات لمن لابعرفها. ومتى كان له شعور مها لم بحتج إلى 
الحد فى ذلك الشعور إلا من جنس ما حتاج إلى الاسم . والمقصود هو النسوية 
بين فائدة الحد وفائدة الاسم . 


( السادس ) : أن يقال : المفيد لتصور الحقيقة عندم هو الحد العام 
المؤلف من الذاتيات ؛ دون العرضيات . ومنى هذا الكلام على الفرق بين 
الذالى والعرضي . وم بقولون : الذاني ما كان داخل الماهية ٠‏ والعرضي ما 
كان خارحا عا . وقسموه إلى لازم للياهية . ولازم لوجودها . 

وهذا الكلام الذي ذكروه مني على أصلين فاسدين : الفرق بين 
الماهية ووجودها ء ثم الفرق بين الذاتى لما واللازم لما . 

(فالأصل الأول): قولهم: إن الماهية لما حقيقة بابتة فى الخارج غير وجودها؛ 
وهذا شبيه بقول من يقول : العدوم شيء ؛ وهو من أفسد ما يكون ؛ وأصل 
لاهم آم رأوا الشيء قبل وجوده بعلم ويراد؛وعيز بين القدور عليه والمعجوز 
عنه ونحو ذلك . فقالوا : لولم يكن ثاباً ما كا نكذلك . كم آنا تكلم فى حقائق 


۹۷ 


الأشياء الى هي ما هياتها مع قطع النظر عن وجودها فى الخارج فتخيل الغالط 
أن هذه الحقائق والماهيات أمور ثابتة في الخارج . 


والنحقيق : أن ذلك كله أعى ثابت في الذهن . والمقدر فى الأذعان 
أوسع من الموجود فى الأعيان . وهو موجود وثابت في الذهن . وليس هو فى 
نفس الأ لا موجوداً ولا "ابا ؛ فالتفريق بين الوجود [ والشبوت 
وكذلك التفريق بين الوجود ] والماهية . مع دعوى أن كليها فا جارج 

وهؤلاء ظنوا أن الحقائق النوعة كقيقة الإنسان والفرس وأمثال ذلك 
ابتة فى الخارج غير الأعبان الموجودة فى الخارج ٠‏ وأنها أزلية لاتقل الاستحالة 
وهذه التى تسمى : « الثل الأفلاطونية » . ول يقتصروا على ذلك ؛ بل أثتوا 
اشا ذلك فى المادة والماهصة وللكان فانرا مادة مجردة عن الصور ٠‏ تانق 
الخارج : وهي الميولى الأولية التى بنوا عليها قدم العام . وغلطهم فييا 
حور العقلاء . والكلام على من فرق بين الوجود والماهية مسوط فى غير 
هدا الموضع . 

والمقصود هنا التشيه على أن ما ذ كروه فى المنطق من الفرق بين الماهية 
ووجودها فى الخارج هو مى على هذا الأصل الفاسد . وحقيقة الفرق الصحيح 
أن الماهية هي ما ,رتسم فى النفس من الميء . والوجود ما يكون فى الخارج منه. 
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وهذا فرق سحي . فإن الفرق بين ما في النفس وما فى الخارج ابت معلوم 
لاريب فيه . وأما تقدير حقبقة لاتكون 'ابتة فى العم ولا فى الوجود 
فهو باطل . 


و الأصل الثاني » : وهو الفرق بين اللازم للماهية والذاتي لا حقيقة له 
فإنه إن جعلت الماهية الى فى الخارج مجردة عن الصفات اللازمة ٠‏ وأمكن 
أن يجمل الوجود الذي فى الخارج مجرداً عن هذه الصفات اللازمة وإن 
جعل هذا هو نفس اماهية بلوازمها . كان هذا عنزاة أن يقال : هذا «الوجود 
بلوازمه » وها باطلان ٠‏ فان الزوجبة والفردية للعدد مثلاً . مثل الحيوانية 
والنطق للانسان . وكلاها إذا خطر بالبال منه الوصوف مع الصفةلم »حكن 
تقدير الموصوف دون الصفة . وما ذ كروه من أن ما جعلوه هو الذاتي يتقدم 
يصورة في الذهن . فباطل من وجهين : 

( أحدها) أن هذا خبر عن وضعهم ٠‏ إذ مم بقدمونهذا فىأذهانهم 
ويؤخرون هذا . وهذا حم محض . وکل من قدم هذا دون ذا . فاا 
قلدم فى ذلك . 

ومعلوم أن الحقائق الخارجية المستغنية عنا لا تكون تابعة لتصوراتنا . 
فلس إذا فرضنا هذا مقدماً . وهذا مؤخراً . بكون هذا فى الخارج كذلك . 
وشا ى أدم الذين يقلدونهم فى هذا الموضع لا بستحضرون هذا اللقدم 


۹۹ 


والتأخير ء ولو كان هذا فطرياً كانت الفطرة تدر كه بدون التقليد ٠‏ كاندرك 
سار الأمور الفطرية . والذي نى الفطرة أن هذه اللوازم كلها لوازم 
لموصوف وقد حطر المال و + .أما أن کن هذا ارا 
عن الذات ٠‏ وهذا داخلاً في الذات . فهذا نحم محض ليس له شاهد لا فى 
الخارج ولافى الفطرة . 


و( الثاني ) : أن كون الوصف ذانياً لموصوف : هو أمى نابم لحقيقته 
التى هو مهاسواء نصورته أذهاتنا, أو م تتصوره . فلا بد إذا كان أحد 
الوصفين ذانياً دون الآخر أن يكون الفرق بنها أمراً بعود إلى حقيقتهه| الخارجة 
الثابتة بدون الذهن . وإما أن يكون بين الحقائق الخارجة مالا حقيقة له إلا 
جرد التقدم والتأخر فى الذهن ٠‏ فهذا لا يكون إلا أن تكون المقيقة والماهية 
هي ما يقدر فى الذهن لاما يوجد فى الخارج . وذلك أمى بتع تقدير 
صاحب الذهن . وحينئد فيعود حاصل هذا الكلام إلى أمور مقدرة 
فى الأذهان لا حقيقة لما فى الخارج وهى التخيلات والتوهات الباطاة . 
وهذا كثير فى أصولهم . 

( السابع ) : أن يقال : هل يشترطون فى الحد النام و كونه يفيد تصور 
الحقيقة أن تتصور حميع صفانه الذاتية المشتركة بينه وبين غيره أم لا ؟. فإن 
شرطوا. لزم استيعاب جميع الصفات . وإن لم بشترطوا وا كتفوا بالجنس 
القريب دون غيره فهو حك محض . وإذا عارضهم من وجب 0 م 


ê 


الأجناس ٠‏ أو حذف حميع الأجناسلم يكن لهم جواب ٠‏ إلا أن هذا 
وضعهم واصطلاحم . ومعلوم أن العلوم الحقيقية لا مختلف باختلاف 
الأوضاع . فقد تين أن ماذ كروه هو من باب الوضع والاصطلاح 
الذي جعلوه من باب الحقائق الذاتية والمعارف . وهذا عين الضلال 
والإضلال كن بجيء إلى شخصين متائلين فبجعل هذا مؤمناً وهذا كافراً 
وهذا عالاً وهذا اهلا وهذا سعيداً ٠‏ وهذا شقياً . من غير افتراقبين 
ذاتيهما بل بمجرد وضعه واصطلاحه ٠‏ فهم مع دعوام القياس العقلي يفرقونبين 
اللزائلات و سوون .بين الحتلفات:. 


( الثامن ) : أن اشتراطهم ذكر الفصول الميزة مع تفريقهم بين 
الذاتي والعرضي غير ممن ؛ إذ ما من ميز هو من خواص الحدود 
المطابقة له فى العموم والمصوص إلا وبمحكن الآخر أن بجعله عرضياً 
لازماً للماهية . 


( التاسع 5 فا قالوه دوراً فلا صح ٠‏ وذلك أنهم يقولون : إن 
ا حدود لا يتصور إلا بذ كر صفانه الذائية ٠‏ ثم بقولون : الذاني هو ما لا عكن 
تصور الماهة بدون تصوره ٠‏ فاذا كان العم لا شور ادود 
حتى بتصور صفاته الذاتية ٠‏ ولا يعرف أن الصفةذانية حت بتصور 
الموصوف الذي هو المحدود ٠‏ ولا يتصور الوصوف حتى 
يتصور الصفات الذاتية وعيز بها وبين غيرها ء فتنوقف معرفةالذات على معرفة 
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الذائنات ويتوقف معرفة الذاتيات على معرفة الذات ٠‏ فلايعرف هو 
ولا تعرف الذاتيات ٠‏ وهذا كلام متين يجتاح أصل كلامم ٠‏ وين آم 
متحكون فيما وضعوء لم ينوه على أصل عامي تابسع للحقائق ٠‏ لكن قالوا : هذا 
ذاتی ٠‏ وهذا غير ذاتى عجرد النحكم ٠‏ ول يعتمدوا على أمى يمكن الفرق به بين 
الذاتى وغيره » فاذا لم يعرف الحدود إلا بالحد . والحد غير مڪن لم يعرف . 


وذلك باطل ٠‏ 


( العاشر ) : أنه محصل بهم فى هذا الباب تراع لا مكن فصله على هذا 
الأصل وما استازم تكافؤ الأدلة فهو باطل . 


فل 


قوطمم :«إنه لابعم شيء من التصديقاتإلا بالقباس»- الذي ذ کروا صو رنه 
ومادنه قضية سلببة ٠‏ ليست معلومة بالبدمهة “وم يذ كرواعليها دليا صلا 
وصاروا مدعين مالم يثنتوه قائلين بغير عل ٠‏ إذ العم نذا السات متعذر عل 
أصلهم ؛ هن أبن لهم أنه لا يمكن أحدا من بي آدم أن بعل شيا من التصديقات 
الى لست بدمهة عندم إلا بواسطة القياس المنطقي الشمولي الذي وصفوا 


ثم م معترفون عا لا بد منه من أن التصديقات مہا بدمهي وهنا 
نظري . وأنه تلع أن تحكون كلها نظرية لافتقار النظري إلى للدي 
وحينئذ فيأني ما تقدم في التصورات من أن الفرق بنها إا هو بالنسبة 
والإضافة . فقد بحكون النظري عند شخص ديا عند غيره . 
والبدمبي من التصديقات » ما يكي تصور طرفيه ‏ موضوعه وجموله ‏ 
فى حصول تصديقه . فلا يتوقف على وسط يحكون بنها . وهوالدليل 
الذي هو الحد الأوسط ‏ سواء كان تصور الطرفين بدمهياً أم 
لا ٠‏ ومعلوم أن الناس يتفاوتون فى قوى الأذهان أعظم من تفاوتهم فى 
فوى الادان . 


فن الناس من يون فى سرءة التصور وجوديه فى غابة يباين 
0 غيره مابنة كثيرة ٠‏ وحينئذ فيتصور الطرفين تصوراً ناما یٹ 
يتين بذلك التصور النام اللوازم الى لا تتبين لن لم يتصوره ٠‏ وكون 
الوسط الذي هو الدليل قد يفتقر إلبه فى بعض القضايا بعض اللاس 
دون بعض أمى بين . فإن كثيراً من اللاس تحكون عنده القضية 
حسية أو مجربة أو برهانية أو متوائرة ٠‏ وغيره إإما عرفها بالنظر 
والاستدلال . ولهذا كثير من اللناس لا تاج في ثبوت الحمول 
للموضوع إلى دليل لنفسه بل لغيره . وبين ذلك لفيره بأدلة هو غنى 
عنها حتى يضرب له أمثالاً . 


وقد ذكر الناطقة أن القضايا المعلومة بالتوائر والنجربة والحواس 
مختص بها من علمها . ولا تڪون حجة على غيره ؛ خلاف غيرها ؛ 
فإنها مشتركة يحت مها على المنازع . وهذا تفريق فاسد . وهو أصل 
من أصول الإلماد والكفر ٠‏ فان النقول عن الأنياء بالتواار من 
العجزات وغيرها ٠‏ بقول أحد هؤلاء : بناء على هذا الفرق هذا لم 
يتوائر عندي فلا تقوم به الحجة علي . ولس ذلك بشرط ٠‏ ومن هذا 
لباب إنكار كثير من أهل البدع والكلام والفلسفة لا يعلمه هل 
الحديث من الآثار السوية ؛ فإن هؤلاء يقولون : إنها غير معلومة لنا 
كا يقول من يقول من الكفار إن معجزات الأنياء غير معاومة له ؛ 
وهذا لكونهم لم يعلموا الس الوجب للعل بذلك ٠‏ والحجة قاعة عليهم 
توائر عندم أم لا . 


وقد ذهب الفلاسفة أهل المنطق إلى جهالات قولهم : إن الملائكة هي 
العقول العشرة . وإمها قدعة أزلية . وإن العقل رب ماسواه ٠‏ وهذا شىء م 
يقل مثله أحد من الهود والنصارى ومشركي المرب ولم بقل أحد إن ملكا 
من الملائكة رب العالم كله ء وبقولون : إن العقل الفعال مد عكل ما حت فلك 
القمر ء وهذا أبضا كفر لم بصل إليه أحد من كفار أهل الكتاب ومشري 
ارب ٠‏ وبقولون : إن الرب لا بفعل عشيئته وقدرته ٠‏ وليس عالاًبالجزئيات. 
ولا بقدر أن يغير العالم ؛ بل العام فيض فاض عنه بغير مشيئته وقدرته وعلمه. 
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وأنه [ إذا] نوجه المستشفع إلى من يعظمه من الجواهر العالية كالعقول 
والنفوس والكوا كب والشمس والقمر فانه يتصل بذلك المعظم المستشفع به 
فإذا فاض على ذلك ما يفيض من جبة الرب فاض على هذا من جهة شضعه . 
وعثلونه بالشمس إذا طلعت على مرأة . فانعكس الشعاع الذي على امرآة على 
موضع آخر فأشرق بذلك الشعاع ٠‏ فذلك الشعاع حصل له من مقاب|ة امرآة 
وحصل للمرآة بمقابلة الشمس . 


وبقولون : إن الملائكة هي العقول العشرة ٠‏ أو القوى المالحة 
فى النفس . وأن الشباطين هي القوى الخميثة . وغير ذلك نما عرف 
فساده بالدلائل العقلية ؛ بل بالضرورة من دين الرسول . فإذا كان شرك 
هؤلاء وكفرم أعظم من شرك مشركي العرب وكفرم . فأي كال لانفس فى 
هذه الجهالات؟ !. وهذا وأمثاله مفتقر إلى بسط كثير . والمقصود ذ كر 
ما ادعوا في البرهان المنطق . 


و( أيضاً ) فإذا قلوا : إن العلوم لا محصل إلا بالبرهان الذى هو عندم 
قياس ”مولي وعندم لا بد فيه من قضية كلية موجة ؛ ولهذا قالوا إنه لانتاج 
عن قضبتين سالبتين ولا جزئيتين فى شيء من أنواع القياس . لا بحسب صورته 
الل والعرطن التصل والتفصل تب ولاحسب مادته لا الزحاق ولا 
الخطانى ولا الحدلي ؛ بل ولا الشعرى . 
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فبقال : إذا كان لا بد ف ىكل ما يسمونه برهاناً من قضية كلية ؛ فلا بد 
من العم بتلك القضية الكلية : أي من العم بكونها كلية ء وإلا تى جوز عليها 
أن لا تكون كلية بل جزئية لم محصل العم بموجبا . والمهملة والطلقة 
التى يحتمل لفظها أن تكون كلية » وجزئة فى قوة الزئية . وإذا 
كان لا بد في العم الحاصل بالقياس الذي مخصونه باسم البرهان من 
الم بقضية كلية موجبة . فيقال الم بلك القضية إن كان بدمهياً ٠‏ 
أمكن أن يكون كل واحد من أفرادها بدمباً بطريق الأولى ٠‏ وإنكان 
نظريا احتاج إلى عل بدي . فيفضى إلى الدور المعي أو التسلمدل ف القزاارات 
وكلاما باطل . 


وهكذا بقال فى ساررٌ القضايا الكلية التى بجعاونها مسادئ البرهان . 
ويسمونها «الواجب قبولماء سواء كانت حسية ظاهرة أو باطنة وهي الق 
محسها بنفسه أو كانت من النجريسات أو المتوائرات أو الحدسيات عند من 
يجعل مها ما هو من النفسيات الواجب قبولها . مثل العم بكون نور القمر 
مستفاداً من الشمس إذا رأى اختلاف أشكله عند اختلاف محاذاته للشمس 
كا ختلف إذا قارمها بعد الاجتماع ما فى ليلة الحلال . وإذا كان ليلة الاستقبال 


عند الإبدار . 


وهم متنازعون : هل الجدس قد يفيد اليقين أم لا ؟ ومئل العقليات 
الحضة. ومثل قولنا الواحد نصف الاثنين . والكل أعظم من الزء . 
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والأشياء المساوية لعىء واحد متساوية ‏ والضدان لا مجتمعان » والنقضان 
لا رتفعان ولا يجتمعان . ها من قضة من هذه القضايا الكلءة عل مقدمة فى 
البرعان إلا والعر النددجة يمكن بدون توسط ذلك البرهان ٠‏ بل هو الواقع 
ا فإذا عل أن كل واد فهو نصف كل اثنين وأن كل اتنين تصفيم 


وجك فإنه بعل أن هذا الواحد نصف هذين الاثنين ٠‏ وهل جرا فى سار 


القضايا الأخر من غير استدلال على ذلك بالقضية الكاية . ذلك کل اجر 
بعل أن هذا الكل أعظم من جزئه بدون توسط القضية الكلية . وكذلك 
هذان النقيضان من تصورها نقيضين فإنه بعل أما لاجتمعان . وكل أحسد بعل 
آنا لمعن لا مكو موشيوداً معدوما كا بعل لين الآخرء ولا محتاج ذلك 
MCS‏ 
الضدان إن الإنسان بعلم أن هذا الشيء لا يكون أسود أبيض ٠‏ ولا يكون 
.كأ سا کنا كا بعل أن الاج ذلك ولا يحتاج فى العم بذلك 
إلى قضية كلية بأن كل شيء لا يكون أسود أبيض ٠‏ ولا ڪون 

وكذلك فى سار ما بعلم تضادها فان عل تضاد المعينين عل أا لا جتمعان ؛ 
فان العم بالقضية الكلية يفيد العل بالقدمة الكبرى المشتملةعلى الد الأ كبر . 
وذلك لا بغنى دون العم بالقدمة الصغرى امشتملة على الد الأصغر . الع 
بالنتيجة وهو أن هذين العينين ضدان فلا يجتمعان؛ حكن بدون العم 
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بالمقدمة الكبرى : وهو أن كل ضدين لا يجتمعان . فلا يفتقر العم بذلك 
إلى القياس الذي خصوه باسم البرهان . وإن كان البرهان فى كلام الله 
ورسوله وكلام سار أصناف العاماء لا مختص بما موه م البرهان ؛ وإما 
خصوا ۾ لفظ البرهان عا اشتمل عليه القاس الذى خصوا صورته ومادته 


ا ررم 


مثال ذلك : أنه إذا أريد إبطال قول من بشت الأحوال ويقول : إنها 
لا موجودة ولا معدومة . فقيل : هذان نقيضان ٠‏ وكل نقبضين لا جتمعان 
ولا برتفعان انان هذا عيذ E‏ اعرد ولا مهيا Sy‏ 
جعل الال للواحد لا موجودة ولا معدومة ٠‏ كان العم أن هذا 
المعين لا يكون موجوداً معدوماًتمكنا بدون هذه القضية الكلية ؛ فلايفتقر العم 
بالنتيجة إلى البرهان . 


وكذلك إذا قبل : إن هذا بمحكن وکل ممكن فلا بد له من 
مرجم لوجوده على عدمه على أصح القولين ء أو لأحد طرضفه على قول 


طائفة قد الاش :+ 


أو قبل : هذا حدث ٠‏ وكل محدث فلا بد له من محدث » فتلك القضية 
الكلية . وهي قولنا :كل محدث لا بد له من محدث . وکل تمكن لا بد له من 
مجح ٠‏ يمكن العم بأفرادها المطلوبة بالقياس البرهاتي عندم بدون العم 
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بالقضة الكلية التى لاتم البرهان عفدم إلا اء فعل أن هذا 
الحدث لابد له من محدث . وهذا الممحكن لا بد له من مرجم ؛ فان 
لغيه موق أن بحدث هو بلا محدث أحدثه . أو أن يكون وهو 
من بقبل الوجود والعدم بدون مرجم يرجح وجوده.جوز ذلك فى غيره 
من الحدنات ٠‏ والممكنات بطريق الأولى ؛ وان جزم بذلك فينفسه لم محتسعامه 
بالنقيجة العينة ‏ وهو قولنا : وهذا محدث فله محدن . أو هذا تمكن فاه 
مرجح ‏ إلى القياس البرهاتي . 


وتما يوضم هذا : أنك لا جد أحداً من بني آدم بريد أن بعلم مطلوباً 
بالنظر ويستدل عليه بقياس برهاني بعلم صحته . إلا ويمكنه العلم به بدون ذلك 
القاس البرهانى المنطقي؛ وهذا لا جد أحداً من سار أصناف العقلاء غير 
هؤلاء بنظم دليله من المقدمتين کا بنظمه حؤلاء بل بذ كرون الدليل المستازم 
لمدلول ٠‏ ثم الدليل قد يكون مقدمة واحدة . وقد يكون مقدمتان : وقد 
کن ثلاث مقدمات محسب حاجة الناظر المستدل ؛ إذ حاجة الناس تختلف . 
وقد بسطنا ذلك فى الكلام على الحصل . وببنا مخطئة حمهور المقلاء لمن قال : 
انه لا بد فى كل علم نظري من مقدمتين لا بستغی عنها . ولا يحتاج إلى أكثر 
مها . وهذا ينبغي أن تأخذه من المواد العقلية التى لا يستدل عليها بنصوص 
الأنساء ؛ فان يظهر بها فساد منطقهم . وأما إذا أخذته من المواد الملومة 
قو ااا فإنه يظير الاحتياج إلى القضية الكلية . كما إذا أردنا حرم 
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البيذ التتازع فيه فقلنا : النبيذ مسكر . وكل مسكر حرام ٠‏ أو قلنا : 
هو حمر » وکل حمر حرام : فقولنا : النسذ المسكر حمر بعلم بالنص ٠‏ وهو قول 
انى صلى الله عليه وسام : « کل مسکر حمرووقولنا« كل حمر حرام »بعلم النص 
والإجماع . ولس فى ذلك راع ؛ وما الزاع فى المقدمة الصغرى . وقد 
كل مسحكر خر وکل خر حرام » . وفي لفظ : « كل مسكر حمر 
00 


وقد يظن بعض الاس أن الى صل الله عليه وسلم دكر هذا 
على النظم المنطتق انبيين النتيجة بالقدءتين كا يفعله النطقيون ؛ وهذا جبل 
عظيم من بظنه فإنه صلى الله عليه وسل أجل قدراً من أن يستعمل مثل 
هذا الطريق فى بيان العلم ؛ بل من هو أضعف عقلا وعاماً من آحاد عاماء 
أمته لابرضى لنفسه أن يسلك طريقة هؤلاء المنطقيين ؛ بل يعدوتهم من 
ا مهال الذين لامحسنون إلا الصناعا ت كالحساب والطب ونحو ذلك . 


وأما العلوم البرهانية الكلية القنية والعلوم الإلهية فلم يكونوا من 
رحالها . وقد بين ذلك نظار المسامين فىكتهم ٠‏ وبسطوا الكلام عليهم ؛ 
وذلك أن كون : كل حمر حراما هو ما علمه المسامون . فلا محتاجون إلى 
معرفة ذلكبالقياس؛وإما شك بعضهمني أ نواع من الأشربة ا مسكرة كالنيذ الصنوع 
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أنه قال لرسول الله صلی الله عه وسلم قينا شراب مصنوع من العسل 
يقال له : البتع ٠‏ وشراب يصنع من الذرة يقال له : المزر ٠‏ قال وكان أولي 
جوامع الكلم ‏ فقال : « كل مسكر حرام » فأجاهم صلى الله عليه وسل 
بقضي ةكلية بين مها أن كل ما إسكر فهو حرم . وبين أيضاً أ نكل ما إسكر فهو 
حمر ١‏ وهاتان قضتان کلیتان صادقتان متطابقتان الل 2 كان يوجب العلم 
بتحري مكل مسكر . إذ ليس العام بتحر مكل مسكر يتوقف على العلم ما حجيعاً؛ 
فان من علم أن النى صلى الله عليه وسلم قال : «كل مسكر حرام » وهو مسن 
الؤمنين به علم أن النبيذ المسكر حرام ٠‏ ولكن قد حصل الشك هل أراد 
القدر المسكر أو أراد جنس المسكر؛ وهذا شك في مداول قوله . فإذا علمعراده 


وكذلك إذا علم أن النيذ جر . والعلم مهذا أوكد في التحرم ؛ فإن من 
يحلل النديذ المتنازع فيه لا يسميه حمراً ٠‏ فإذا علم بالنص أن « كل مسكر حمر» 
كان هذا وحده دليلا على حرم كل مسكر عند أهل الإعان الذين يعلمون 
أن الجر حرم . وأما من لم بعلم حرم الجر لكونه لم يؤمن بالرسول ٠‏ فهذا 
لا يستدل بنصه . وإن علم أن مدا رسول الله » ولكن ل بعلم أنه حرم ار 
فهذا لا بنفعه قوله : « كل مسكر حمر » بل بنفعه قوله : « کل مسكر حرام » 
وحينئذ بعلم هذا بحرم الجر ٠‏ لأن الجر والمسكر امان لمسمى واحد عند 
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الشارع ٠‏ وها متلازمان عنده ف العموم والخصوص عند ھور العاماء الذين 
حرمون كل مسكر . 


ولس القصود هنا الكلام فى تقرير « للسألة الشرعية » بل التفييه على 
الل و :هذا الثال كيز ادها كل متخن عن اق الط من علا 
المسلمين . والمنطقيون عثلون بصورة مجردة عن المواد لا تدل على شىء معين 
ثلا يستفاد العلم بالثال من صورة معينة کا بقولون : كل! : ب ٠‏ وكل ب: ج . 
فكلا:ج ولكن المقصود هوالعلم المقصود من المواد المعينة.ؤإذا جردت بظن‌الظان 
أن هذا يحتاج إلبه ف المعينات ٠‏ وليس الأم كذلك . بل إذا طوليوا بالعلم 
بالقدمتين الكليتين فى حح مطاليهم العقلية الى لم تؤخذ عن المحصومين مجدم 
محتجون يا عكن معه العلم فيها بالعينات المطلوبة بدون العلم بالقضية الكلية 
فلا يكون العلم مها موقوفا على البرهان ٠‏ فالقضايا اللبوية لا محتاج إلى القياس 
العقلي الذي موه برهانا . وما يستفاد بالعقل من العلوم أيضاً لا حتاج إلى 
قياسهم البرهانى ء فلا حتاج إليه لا فى السمعيات ولاف العقليات . فامتنع أن 
بقال لا يحصل علم إلا بالقياس البرهاني الذي ذكروه . 

وما بوضح ذلك : أن القضايا المحسية لا تكون إلا جزئية فنحن لم 
ندرك بالم سإلا إحراق هذه النار وهذه النار ٠‏ لم ندرك أن كل نارمحرقة 
فإذا جعلنا هذه قضية كلية ‏ وقلنا: كل نار محرقة ٠‏ لم يكن لنا طريق 


۱1۲ 


نعلم به صدق هذه القضية الكلية عاماً يقينياً » إلا والعلم بذلك تمكن فى الأعبان 
امعينة بطريق الأولى . 


وإن قبل : ليس الراد العلم بالأمور المعينة ؛ فان البرهان لايفيد 
إلا العلم بقضية كلية . فالنتائم المعلومة بالبرهان لا تحكون إلا كلية 
كا يقولون مم ذلك . والكليات إنها تحكون كليات فى الأذهان 
لا فى الأعان . 


قبل : فعلى هذا التقدير لا يفيد البرهان العلم بشيء موجود ؛ بل بأمور 
مقدرة فى الأذهان لا يعلم حققها فى الأعنان وإذا لم يكن فى البرهان علم 
عوجود فبحكون قليل النفمة جداً ؛ بل عدم النفمة . وم لا 
يقولون بذلك بل يستعملونه فى العلم بللوجودات الخارجية والإلهية 
ولحكن حقبقة الأ ك باه فى غير هذا الموضع . أن المطالب 
الطبعنة ال لست محن الكلات اللأزمة :سل الآ كثرنة: لا فك 
مقصود البرهان . 

وما « الإليات» : فكلياتهم فيها أفسد من الكليات الطبيعية وغالبكلامهم 
فا ظنو نكاذبة فضلاً عن أن تكون قضايا صادقة يؤلف مها البرهان ؛ ولهذا 
حدثونا بإسناد متصل عن فاضل زمانه في النطق وهو الخو جى صاحب «كشف 
اسزان الین ودار ورا ال د ارت مرت وما عرفت 
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شيا إلا عامي بأن لمكن ينض إل الور . ثم قال : الافتقار وصف سلى فأنا 
أموت وماعرفت شيئاً . وكذلك حدثونا عن آخر من أفاضلهم . وهذا أ 

يعرفهكل من خبرم . ويعرف أهم أجهل أهل الأرض بالطرق التى تنا ل مها 

العلوم العقلية والسمعية ؛ إلا من علم مهم عاماً من غير الطرق المنطقية ٠‏ فتكون 
علومه من تلك اة ؛ لا من جيتهم 0 0 بز مون 
أنهم يزنون به العلوم » ومن عرف مهم شيئاً من العلوم لم يكن ذلك بواسطة 
ما حرروه فى المنطق . 


وما بين أن حصول العلوم اليقينية الكلية والحزئية لا يفتقر إلى برها م 
٠ E‏ فإن عرفوها 
باعشار الغائب بالشاهد؛ وأن حم الشي 5 > مثله .كم إذا عرفنا أن هذه النار 
محرقة فالنار الغائبة محرقة ؛ لآمها مثلها . وحك الشيء حك مله ؛ فيقال هذا 
استدلال بالقياس التمثيل وم يزعمون أنه لا يفيد البقين بل الظن . ؤإذا كانوا 
إا عاموا القضية الكلية بقياس التمثيل ٠‏ رجعوا في البقين إلى ما يقولون : 
إنه لايفيد إلا الظن . وإن قالوا : بل عند إلاحساس بالحزئيات بحصل 
في النفس علم كلي من واهب العقل ‏ أو تستعد النفس عند الإحساس 
الجزئيات لأنيفيضعليها الكليمن واهب الءقل __أوقالوا : من العقل الفعال 
عندم ‏ أو بحو ذلك. 1 لهم الكلام فيا به يعلم أن ا لحك الكلي 
الذي فى النفس علم لا ظن ولا جل . 
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إن قالوا : هذا العام بالبدمهة أو الضرورة .كان هذا قولاً بأن هذه 
القضايا الكلية معلومة بالبديهة والضرورة ٠‏ وأن النفس مضطرة إلى هذا العلم . 
وهذا إن کان حقاً قالع بالأعبان العينة وبأنواع الكليات حصل أيضاً فىالنفس 
بالبدية والضرورة م هو الوافع ٠‏ قإن جزم العقلاء بالشخصيات من الحسيات . 
أعظممن جزمهم,الكليات وجزمهم بكلية الأنواع أعظممن جزمهم بكلية الأجناس؛ 
والعر ارات أرق إلى الفطرة؛ رم الفطرة مها أقوى . ثم كلا قوى العقل ٠‏ 
انسعت الكليات وحينئذ فلا جوز أن يقال : إن العم بالأشخاص موقوف 
على العلم بالأنو اع والأجناس .ولا أن العلم بالأنواع موقوف على العلم 
بالأجناس ؛ بل قد بعلم الإنسان أنه حساس متحرك بإلارادة ‏ قبل أن بعلم أن 
كل إنسا نكذلك ‏ ويعلم أن الانسان كذلك قبل أن بعلم أن كل حيوان 
كذلك 86 فق فاه ان غو تمق الحنواق شان مدرك بالإرادة 
موقوفاً على البرهان . وإذا علم حك سار الاس وسار اليوان 
فالتفس حك بذلك بواسطة علمها أن ذلك الغائب مثل هذا 
الشاهد. أو أنه بساويه فى السب الموجب لحكونه حساسا متح ركا بالإرادة 
و ذلك من قياس التمثيل والتعليل الذي حت به الفقهاء في إثبات 
الأحكام الشرعية . 


وهؤلاء بز مون أن ذلك القياس إا بفيد الظن . وقياسهم هو الذي يفيد 
البقين ٠‏ وقد ببنافى غير هذا الموضع أن قولهم هذا من أفسد الأقوال . وأن 
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قياس التمثيل وقباس الشمول سواء. وإغا يختلفان بالمادة المعينة فإن كانت 
بقنة فى أحدها كانت يقضة فى الآخر . وإن كانت ظنية فى أحدها كانت ظلية 
في الآخر ؛ وذلك أن قباس الشمول مؤلف من الحدود الثلائة. الأصغر 
والأوسط وال كبر ٠‏ والحد الأوسط فيه هو الذي بسمى فى قياس التمثيل علة 
ومناطاً وحامعاً . 


فإذا قال فى مسألة النبيذ : كل نبيذ مسكر ٠‏ وکل مسكر حرام فلا بد له 
من إثبات القدمة الكبرى . وحينئذ يتم البرهان ‏ وحينئذ فيمكنه أن يقول : 
النبيذ مسكر فيكون حراما قياساً على حمر العنب . يجامع ما بشتركان فيه من 
الإسكار ٠‏ فإن الإسكار هو مناط التحرم فى الأصل . وهو موجود فى الفرع 
فما به يقرر أن كل مسكر حرام به يقرر أن السكر مناط التحرم بطريق الأولى ؛ 
بل التفريق فى قياس التمثيل أسهل عليه لشهادة الأصل له بالتحريم . فيكون 
الك قد علم ثبوته في بعض المزئيات . ولا يحكفي فى قياس التمثيل 
إثناته فى أحد المزئين لشوته فى الزء الآخر ؛ لاشتراكها فى أ 
لم يقم دليل على استازامه للحك ؛ کا يظنه بعض الغالطين ؛ بل لا بد 
أن بعلم أن المشترك بينهما مستازم للحك . والشترك بشما هو 
المحد الأوسط . 


وهذا يسميه الفقهاء وأهل أصول الفقه المطالبة بتأثير الوصف فى ا لحك 
وهذا السؤال أعظم سؤال برد على القياس وجوابه هو الذي بحتاج إليه غالا 
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فى تقدبر صحة القيأس ؛ قان المعترض قد نع الوصف فى الأصل ٠‏ وقد يلع 
ا حك ني الأصل ٠‏ وقد نع الوصف فى الفرع ٠‏ وقد جنع كون الوصف علة 
فى الحم . ويقول : لا نسلم أن ماذ كرته فى الوصف المشترك هو العلة أو دليل 
العلة ٠‏ فلا بد من دليل يدل على ذلك : من نص أو إجاع أو سبر وتقسيم أو 
الناسة أو الدوران عند من يستدل بذلك» فا دل على أن الوصف المعترك 
مستلزم للح إما علة وإما دليل العلة هو الذي يدل على أن الحد 
الأوسط مستازم للأ كبر ٠‏ وهو الدال على حمة المقدمة الكبرى . فان 
أت العاة كان رهان علة ٠‏ وإن أثنت دليلها كان رهان دلالة ٠‏ وإن 
لم يفد العم بل أفاد الظن ٠‏ فكذلك القدمة الكبرى في ذلك القياس 
لآ كرون الا وھا أن نر دا ضار كن مق الا سماو 
فى الفقه القياس الشمولي . م يستعمل فى العقليات القباس التمثيلي . وحقيقة 


ومن قال من متأخري أهل الكلام والرأي كأبي المعالي وأبي 
حامد والرازي وأبي تمد القدسي وغيرم : من أن العقليات ليس فبا 
قباس ؛ وإنما القياس فى الشرعيات . ولكن الاعتاد في العقليات على 
الدليل الدال على ذلك مطلقاً ٠‏ فقولمم مخالف لقول نظار المسامين ؛ 
بل وسار العقلاء ؛ فان القياس يستدل به فى العقليات م يستدل به 
في الشرعيات . فإنه إذا ثنت أن الوصف المدترك مستازم للحک كان هذا 
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دللا نى حميع العلوم . وكذلك إذا ثبت أنه ليس بين الفرع والأصل فرق 
مور كان هذا دليلاً فى جميع العاوم وحيث لا يستدل بالقياس التمثيلي 
لا بستدل بالقياس الشمولي . 


وأبو للالي ومن قبله من النظار لا بسلكون طريقة النطقيين ولا 
برضونها ؛ بل يستداون بالأدلة المستلزمة عندم لمدلولاتها ؛ غير أن النطقيين 
وحمهور النظار يقسون الغائب على الشاهد إذا كان المشتركمستازماً للح 
كا عثلون به م نامع بالحد والعلة والشرط والدليل, ومنازعهم يقول: ل ثبت 
الك فى الغائب لأجل ثبوته فى الشاهد ؛ بل نفس القضية الكلية كافية فى 
القصود من غير احتياج إلى التمثيل ء فبقال لمم : وهكذا فى الشرعيات ٠‏ ؤانه 
متى قام الدليل على أن السك معلق بالوصف الجامع لم بحت الى الأصل»بل نفس 
الدليل الدال على أن الك يتعلق بالوصف كاف ؛ككن لما كان هذا كلياً . 
والكلي لا بوجد إلا معبناً ٠‏ كان تعبين الأصل ما عم به حقق هذا الكليء 
وهذا أ نافع فى الشرعيات والعقلنات ٠‏ فعامت أن فعامت أن القباس حبث قامالدليل على 
أن الجامع مناط الحك أو على إلغاء الفارق بين الأصل والفرع فهو قياس 
0 


وقد تنازع الاس في مسمى م القاس 3 مث طائفة م ن أهل اقول 


هو حقبقة في قياس التمثيل محاز في قىاس الشمول حامد الغزالي وان 
تمد المقدسى . وقالت طائفة : بلهو بالعكس حقيقة فى الشمول مجازف التمثيل- 
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كان حزم وغيره . وقال حمهور العماء بل هو حقيقة فبهها ٠‏ والقياس العقلىي 
يتناولهم| جميعاً . وهذا قول أ كثر من تكلم في أصول الدين وأصول الفقه وأنواع 
العلوم العقلية وهو الصواب ٠‏ فان حقيقة أحدها هو حقرقة الآخر وإفا مختلف 


صورة الاستدلال . 


و « القياس فى اللغة » تقدير الشيء بغيره > وهذا يتناول تقدير 
الشيء المعين بنظيره المعين . وتقديره بالأعس الكلي التناول له 
ولأساله . فإن الكلى هو مثال فى الذهن لطزئياته ؛ وهذا كان 
مطابقاً موافقاً له . 


و « قباس الشمول » هو انتقال الذهن من ال عين إلى اممنى العام المشترك 
الكلي المتناول له ولغبره ‏ والحك عليه ما يازم المشترك الكلىبأن ينتقل من 
ذلك الكلي اللازم إلى الممزوم الأول ء وهو المعين فهو اتتقال من خاص إلى 
عام ٠‏ ثم انتقال من ذلك العام إلى الخاص . من جزلى إلى كلي . ثم من ذلك 


الكل إلى الجزلى الأول ٠‏ فبحك عليه بذلك الكلي . 


ولهذا كان الدليل أخص من مداوله الذي هو الح فإنه بازم منوجود 
الدليل وجود الحك واللازملا يكون أخصمنمازومه.بل آعم منه أو مساويه . 
وهو المعنى بكونه أعم . 


1۱۹ 


والمدلول الذي هو محل الك وهو الحكوم عليه الخير عنه الملوصوف 
الوضوع إما أخص من الدليل أو مساوبه » فبطلق عليه القول بأنه أخص منه 
لا بكون آعم من الدليل ؛ إذ لو كان أعم منه »لم يكن الدليل لازماً له. فلا بعل 
ثبوت الك له . فلا يكون الدليل دليلاً ء وإغا يكون ؛ إذا كان لازماللمحكوم 
عليه الوصوف الخبر عنه الذي يسمى الموضوع. والمتدأ مستازماً للحم الذيهو 
صفة وخبر وحك . وهو الذي يسمى المحمول والخير . وهذا كالسكر الذي 
هو أعم من النبيذ المتتازع فيه ٠‏ وأخص من التحريم . وقد يكون الدليلمساوياً 
فى العموم والخصوص للحكم لازماً للمحكوم عليه . فبذا هو جبة دلالته 
سواء صور قياس شعول وتثيل أو کون كذلك . وهذا ا يعقله 
القلب وإن لم يعبر عنه اللسان . ولذا كانت أذهان بي آدم دل 
بالأدلة على المدلولات وإن لم يعبروا عن ذلك بالعبارات المينة لما فى نفوسهم ؛ 
وقد يعبرون بعبارات مبنة لمعانيهم ٠‏ وإن ) يسلكوا اصطلاح طائفة معينة من 
أهل الكلام ولا المنطق ولا غيرم ٠‏ فالعم بذلك الازوم لا بد أن يكون يشا 


5 او يلل ا 


وأما« قباس التمثيل » فهو انتقال الذهن من حكم معين إلى حكم معين . 
شترا كا فى ذلك المعنى المشترك الكل ؛ لأن ذلك الحكم يازم 
المترك الكلي . ثم العلم بذلك اللزوم لا بد له من سبب ٠.‏ إذا يكن 
نا کا تقدم.فبويتصور العينينأولاً. وها الأصل والفرع م ينتقل إلى لازمها 


١١ 


وهو الشترك . ثم إلى لازم اللازم وهو الحكم . ولا بد أن يدرف أن 
الى لازم الشترك ٠‏ وهو الذي يسمى هناك قضي ة كبرى , ثم ينتقل إلى 
إشبات هذا اللازم لمازوم الأول المعين ٠‏ فهذا هو هذا ف المقيقة . و إا ختلفان 
فى تصوير الدليل ونظمه . وإلا فالحقيقة التى ها صار دللا وهو أنه مستازم 
للمدلول حقيقة واحدة . 


ومن ظل هؤلاء وجهابم أنهم يضربون امل فى قباس التمثيل بقولالقائل: 
السماء مؤلفة فتكون محدثة قياساً على الإنسان . ثم بوردون على هذا القاس 
ما ختص به ٠‏ فإنه لو قبل : السماء مؤلفة وكل مؤلف محدث . لورد عله هذه 
الأسئلة وزيادة . ولكن إذا أخذ قياس الشمول فى مادة بينة .لم يكن فرق به 
وبين قباس التمثيل . فان الكلى هو مثال فى الذهن لزئياته. ولهذا كان 
مطابقاً موافقاً له ؛ بل قد يكون التمشل أبين . ولهذا كان العقلاء يقسبون به 
وكذلكقو مہف الحد إنه لا حصل بامثالإنما ذلك فى الال الذي حصل به التمييز 
بين الحدود وغيره ؛ بحبث يعرف به ما بلازم الحدود طرداً وعكساً ‏ حيث 
بوجد حيث وجد وبنتنی حيث اتتثى ‏ فان الحد المميز للمحدود هو ما به 
يعرف الملازم المطابق طرداً وعكساً فكاما حصل هذا فقد ميز الحدود من 
غيره . وهذا هو الحد عند حماهير النظار . ولا بسوغون إدخال الجنس العام 
فى الحد ٠١‏ فاذا كان المقصود الحد بحسب الاسم فسأل بعض العجم عن 
مسمى از . فأرى رغيفاً وقل له هذا ٠‏ فقد يفهم أن هذا لفظ بوجد 


١ 


فبهكلما هو خبز . سواء كان على صورة الرغيف أوغير صورته. 


وقد بسط الكلام على ما ذكروه وذ كره المنطقيون فى الكلام ع-لى 
الحصل وغير ذلك وجد هذا فى الأمئاة الجردة ‏ إذا كان المقصود إثبات 
الحيم للألف والحد الأوسط هو الباء ٠‏ فقيل كل ألف باء وكل باء جيم 
أت مكل ألف جيم . وإذا قبل : كل ألف جيم قياساً على الدال لأن الدال 
هي جيم وما كانت جبماً لأمها باء والألف أبضاً اء . فيحكون الألف 
جيماً لاشتراكهما في المستازم لاجيم وهو الباء .كان هذا حيحاً فى 
معنى الأول كن فيه زيادة مثال قست عليه الألف »مع أن الحد الأوسط 


وهو الباه موجود فيا . 


فإن قبل : ما ذ كرتموه من كون البرهان لا بد فيه من قضية كليةحيس؛ 
لهذا لا يثنتون به إلا مطلوباً كلياً . 


وبقولون : البرهان لا يفيد إلا الكليات ٠‏ ثم أشرف الكليات هي 
العقليات الحضة التى لاتقبل التغير والتنديل . وهي الى تكيل بها 
اللفس فتصير عالاً معقولاً موازياً للام الموجود بخلاف القضايا الى 


شدل وشغير . 
وإذا كان المطلوب به هو الكلرات العقلمة التى لا :قبل التنديل والتغير» 


۱۲۲ 


فتلك إا ححصل بالقضايا العقلية الواجب قبولها ؛ بل إا تكون في القضايا التى 
جبتها الوجوب .كا يقال كل إنسان حيوان وكل موجود فإما واجب وإما 
تمكن . وحو ذلك من الكلة الى لاتقل التغير . 


ولهذا كانت العلوم « ثلاثة » : إما عل لا بنجرد عن المادة لا فى الذهنولا 
فى الخارج . وهو « الطبعي » وموضوعه الجسم . وإما جرد عن الادة فى الذهن 
لا فى الخارج » وهو « الرياضي » :كالكلام فى المقدار والعدد. وأماما يتجرد 
عن المادة مها » وهو « الإهى » وموضوعه الوجود المطلق باواحقه التىتلحقه 
من حدث هو وجود. كانقسامه إلى واجب وبمحكن وجوهر وعرض . 
وانقسام الجوهر إلى ما هو حال وإلى ماهو محل . وما ليس محال ولا 
محل . بل هو يعلق بذلك تعلق التدير ‏ وإلى ما ليس حال ولا محل 


( فالأول ) هو الصورة ‏ و ( الثاني ) هو المادة . وهو امي ولى ومعناه فى 


لغتهم امحل . و ( الثالث ) هو النفس . و( الرابع ) هو العقل . 


و( الأول ) جعله أكزم من مقولة الجوهر دوككن طائفةمن متأ خر م 
کان سنا امتنعوا من نسميته جوهراً ٠‏ وقالوا : الموهر ما إذا وجد كان 
وجوده لا في موضوع ٠‏ أي لافى محل يستغنى عن الخال فيه . وهذا نما يكون 
فوا وعوةة عين دلعته وز الول الور E E‏ روه بين 


۲۳ 


خالفوا فيه سلفهم » ونازعوم فيه نزاءاً لفظياً . وم ينوا بفرق صحيح معقول ؛ 
فان مخصيص اسم الجوهر با ذ كروه آم اصطلاحي '٠‏ وأولئك يقولون : 
بل ه وکل ما ليس في موضوع» کا بقول التكلمون ٠‏ كل ما هو قائم 
بنفسه . أو كل ماهو متحيز . ا وکل ما قامت به الصفات أو كل 
ما حمل الأعراض ونحو ذلك . 


وأما الفرق العنوي فدعوام أن وجود الممكنات زائد على ماهتا في 
في موضعه . والمقصود هنا الكلام على البرهان . 


فيقال : هذا الكلام وإن ضل به طوائف . فهو كلامم زخرف 
وفيه من اللاطل مالطول وصفه لکن نننه هناعلى بعض ما قيه. وذلك 


من وجوه : 


( الأول) : أن يقال : إذا كان البرهان لا يفيد إلا العا بالكلياتء 
والكليات إا تتحقق فى الأذهان لا فى الأعبان؛ ولس ف الخارج إلا موجود 
معين ؛لم بعل بالبرهان شيء من العينات ؛ فلا إعام به موجود أصلاً ٠‏ بل 
إنما يمام به أمور مقدرة فى الأذهان . ومعلوم أن النفس لو قدر أن 
كالما فى العام فقط . وإن كانت هذه قضية كذية ٠‏ کا بسط في 
موضعه . فليس هذا عاماً تمل به النفس ؛ إذ لم تعلم شيا مسن 


\۲٤ 


ESS sb‏ عقولا موازياً اعالم الموجود: بل صارت عالاً 
لأمو ركلمة مقدرة ام مها شيء من العالم للموجود ؛ وأى خير فى هذا فضلاً 


Ea NR EOS‏ ارد 

ووجوده معين لا كلي ؛ فإن الكلي لا نع تصوره من وقوع الشركة فيه . 
وواجب الوجود عنع تصوره من وقوع الشركة فيه ؛ وإن لم بعلم منهرها سم 
تصوره من وقوع الشركة فيه ؛ بل إا عل أمى كلي مشترك ببنه وبين غيره 
1 بكن قد عل واجب الوجود . وكذلك « الجواهر العقلية » عندم ؛ 
A‏ و أكثر من ذلك عند من يجملها أكثر من ذلك 
تدع التهروريض للتول عون O E‏ 
معيئة ؛ لا أمور كلية . RENE‏ كبا ناه ركان 
الأفلاك الى رون د ٠‏ فإذالم نعل إلا الكليات لم تسكن 
مو قاذ وا الوجود ولا العقول . ولا شا من النفوس ولا 
الأفلاك ولا العناصر ولا امولدات . وهذه جلة الموجودات عندم ٠‏ فأي علم 


هنا تكمل به النفس ؟ 


( الثالك ) : أن تقسيمهم العلوم إلى الطببعي والرياضي والإلهي > وجعلهم 
[ الرياضي ] أشرف من الطبيعي . والإلحي أشرف من الرياضي . هو مما قلبوا 
به الحقائق : ٠‏ فإن العلم الط ي وهو للم ا م ا لموجودة ف الخارج اا 
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حركاتها ونحولاتها من حال إلى حال » وما فيها من الطبائع أشرف من جرد 
تصور مقادير مجردة وأعداد مجردة ٠‏ یا ن کون الإنسان لا يتصور إلا شكلاً 
مدوراً أو مثا أو ربعا ولو تصور كل ما فى اقلیدس أو لا يتصور 
إلا أعداداً مجردة ليس فيه علم بموجود فى الخارج ٠‏ وليس ذلك كال النفس ؛ 
ولولا أن ذلك طلب فه معرفة العدودات والمقدرات الخارجة التى هي أجسام 
وأعراض لما جعل عاماً ٠‏ وإءما جعلوا علم المندسة ميدأ تعلم الميثة ا 
به على براهين الهيئة ٠‏ أو ينتفعوا به فى عمارة الدنيا . هذا مع أن براهينهم 
القساسية لا تدل على شىء دلالة مطردة بقنة سالمة عن الفساد إلا فى هده 
المواد الرياضة . ۰ 


قان « ع الحساب » الذى هو ع ا النفصل . و « الهندسة » 
اى هى عل بالك المتصل . عل يقيني لا يحتمل النقيض ألتة . مثل جع 
الأعداد وقسمتها وضرا ونسة بعضها إلى بعض ؛ فإنك إذا حمعت مائة 
إلى مائة عامت ألا ماتتان ٠‏ فإذا قسمتها على عشرة كان لكل واحد عشرة 
وإذا ضربتها فى عشرة ٠‏ كان المرتفع مائة . والضرب مقابل للقسمة؛ فإن 
صر ب الأعداد الصحصحة تضعبيف أا ا العددين باحاد العدد الآخر 
فاذا قسم المرتفع بالضرب على أحد العددين خرج المضروب الآخر . وإذا 
ضرب الخارج بالقسمة فى المقسوم عليه خرج المقسوم فالقسوم نظير المرتفع 
الضرب ٠‏ فكل واحد من المضروبين أظير اللقسوم والمقسوم عليه » والنسسة 


اال 


مجمع هذه كلها ٠‏ فنسبة أحد الضروبين إلى المرتفع كنسيةالواحد إلى الضروب 
الآخر. ونسبة المرتفع إل اخ القزونن ماكر إن الو أخين.: 


فهذه الأمور وأمثالها ما يتكلم فيه الحساب أعى معقول مما يشترك فيه 
دوو العقول وان ادن الاس الا رف ف هة داه جوري 
العلم ٠‏ ولهذا عثاون به فى قوم : الاعف لعلف الاين ولا رانك أن 
قضاياه كلية واجة القول لا تنتقض ألمّة . 


وهذا كان مدا فلسفتهم التى وضعبها « فيئاغورس». وكانوا بسمون 
ااه أصحات ادد واو يتوق أن الأعداد ارده رة اة 
عن الذهن . ثم تن لأفلاطون وأصحابه غلط ذلك . وظنوا أن الماهيات 
الجردة كالإنسان والفرس المطلق موجودات خارج الذهن وأنها أزلية أبدية 
ثم تين لأرسطو وأصحابه غلط ذلك ؛ فقالوا : بل هذه الماهيات المطلقة 
موجودة فى الخارج مقارنة لوجود الأشخاص › ومشى من مشى من أتباع 
أرسطو من التأخرين على هذا ٠‏ وهو أيضاً غلط . فإن مافى الحارج 
ليس بكلي أصلا » وليس في الخارج إلاماهو معين مخصوص . وإذا قيل 
الكلي الطبيعي فى الحارج . فعناه إنما هو كلى في الذهن يوجد فى 
الخارج ٠‏ لكن إذا وجد فى الخارج لا يكون إلا معيناً٠‏ لا يكون كلياً . 
فكونه كلياً مشروط بكونه فى الذهن . ومن أثبت ماهية لا فى الذهن 


۱۲۷ 


ولا فى الخارج فتصور قوله تصوراً تاما يكني فى العلم بفساد قوله » وهذه 
الأمور مسوطة في غير هدا الموضع . 


و (القصود هنا ) أن هذا العلم ‏ هو الذي تقوم عليه براهين صادقة 
كن لا كمل بذلك نفس » ولاتنجو به من عذاب . ولا تال به سعادة 
لهذا قال أو حامد الغزالي وغيره فى علوم هؤلاء : هي بين علوم صادقة 
لا منفعة فيا ٠‏ ونعوذ لله من علم لا ينفع » وبين ظنون كاذبة لا ثقة 
مها وإن بعض الظن إثم . بشيرون بالأول إلى العلوم الرياضية ٠‏ وبالشانى 
إلى ما يقولونه فى الإ لميات وف أحكام النجوم وحو ذلك؛ لكنقد تلتذ النفس 
بذلك 6 تلتذ بغير ذلك ٠»‏ فإن الإنسان يلتذ بعام مالم يكن علمه . 
وماع مالم بحكن سمه . إذا ل يكن مشغولاً عن ذلك عا هو 
آم عنده منه ٠م‏ قد بنذ بأنواع من الأفعال التى هي من جنس 
البق وال 


و ( أيضاً ) فن الإدمان على معرفة ذلك تعتاد النفس العلم الصحيح 
والقضايا الصحيحة الصادقة والقياس المستقيم فيكون فى ذلك نصحيح الذهن 
والافراك # وود النفس أنها تعلم ا حى وتقوله » لتستعين بذلك على المعرفة 
الى هي فوق ذلك ؛ ولهذا يقال : إنه كان أوائل الفلاسفة؛ أول مايعامون 
أولادم العلم الرياضي وكثير من شيوخهم ف اخ اتروع ا لتيل :ذلك 
لأنه لما نظر فى طرقهم وطرق من عارضهم من أهل الكلام الباطل ٠‏ ول 


۲۸ 


جد فى ذلك ماهو حق . أخذ بشغل نفسه بالعلم الرياضي ٠‏ کا كان 
يتحرى مثل ذلك من هو من أئة الفلاسفة كان واصل وغيره . وكذلك كثير 
من متأخرى أصحابنا بشتغلون وقت بطالتهم 0 الفر ال لاتا وال 
والمقابلة والهندسة ونحو ذلك ؛ لأن فيه تفر حاً للنفس . وهو علمصحيح 

لا يدخل فيه علط . 


وقد حاء عن عمر بن الخطاب أنه قال : إذا لهوتم فالهوا بالرعي وإذا 
حدم فتحدثوا بالفرائض . فيإن حساب الفرائض علم معقول مني على أصل 
مشروع ٠‏ فتبق فيه رياضة العقل وحفظ الشرع . لكن لبس هو عاماًبطاب 
لذاته .ولا تکل به النفس . 


وأولئك المشركون كانوا بعبدون الكواكب . وبنون لما الحيا كل . 
ويدعونها بأنواع الدعوات . مأ هو معروف من أخبارم > وما صف على 
E ET‏ لكر ون 
والعزام والأقسام التى مها بعظم إبليس وجنوده . وكان الشيطان 
بعس الغرلة..والسيكر ٠‏ يغوهم ا هي التى دع بم إلى ذلك 
الشرك والسحر . وكانوا رصدون الحكواكب ليتعلموا مقاديرها . 
ومقادير حركاما وما بين بعضها من الاتصالات . مستعنين بذلك 
على ما برونه ناما لما . 
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ولا" كانت الأفلاك مدر ول كن معرفة حسابها إلا عرفة 
الهندسة وأحكام الخطوط المستقدمة والمتحنية . تكلموا فى« الهندسة » لذلك 
ولعارة الدنيا . فلهذا صاروا يتوسعون فى ذلك ٠‏ وإلا فلو لم يتعلق بذلك غرض 
إلا جرد تصور الأعداد والمقادير . ل تكن هذه الغاية ما يوجب طلبها 
السعى اللمذكور . ورجا كانت هذه غابة لعض الناس الذين يتلذنذون 
ذلك . إن لذات النفوس أنواع » ومهم من يلنذ بالشطرنج والرد والقار. 
حتى يشغله ذلك عما هو أنفع له منه . 


وكان مبدأ وضع 2 نطق « من المندسة ووه خدودا 2 جدود 
تلك الأشكال ؛ لينتقلوا من الشكل الحسوس إلى الشكل المعقول ٠‏ وهذا 
لضعف عقولهم وتعذر المعرفة عليهم إلا الطريق البعيدة . والله تعالى لسر 
للسسامين من العم والبان والعمل الصالح والإیعان مابرزوا به على كل نوع 
كن أنواع جنس الإنسان . والمد لله رب العالمين . 


وأما « العلم الإلمي » الذي هو عندم جرد عن المادة فى الذهن والخارج 
فقد تبين لك أنه ليس له معلوم فى الخارج ٠‏ وكا هو ع بأمور كلية مطلقة 
لا توج دكلية إلا في الذهن “ولق شان کل اللفس شىء . وإن 
عرفوا واجب الوجود خصوصه ٠‏ فهو عم ن تصوره هن وقوع 
الشركة [فه ]. وهذا مما لا يدل عليه القياس الذي بسمونه البرهان ٠‏ 


فبرهامهم لا يدل على شيء معين خصوصه > لا واجب الوجود ولا غيره 


ل 


وإئا بدل على أمس كلي . والكلي لا نع تصوره من وقوع الشركة فيه. 
وواجب الوجود نع العلم به من وقوع الشركة فيه . ومن لم يتصور ما عنع 
الشركة فيه لم يكن قد عرف الله » ومن ل يثنت للرب إلا معرفة الكليات 
كم يزعمه ابن سينا وأمثاله » وظن أن ذلك كال للرب . فكذلك بظلنه كملا 
للنفس بطريق الأولى ٠‏ لاسما إذا قال : إن النفس لا تدرك إلا الكليات .وإنها 
درك المزئيات البدن ‏ فهذا فى غابة اليل وهذه الكلات الى لا تعرف 
مها الزئيات الموجودة ٠‏ لا كال فيها أللمّة . والنفس إا نحب معرفة 
الكليات . لتحبط بها ععرفة الجزئيات ٠‏ فإذا لم محصل ذلك لم تفرح النفس 
بذلك . 


( الوجه الرابع ) : أن يقال : هب أن النفس تكمل بالكليات الجردة: كم 
ون قا د و اعم الأعلى عندم الناظر فى الوجود ولواحقه لبس 
"كذلك نا وان لعو عق الو جرد فآ طون مض مسي عد اا 
عندم لظهوره فليس هوالمطاوب. ونا المطلو بأقساءه.ونفس أقسامه إلى واجب 
وکن ' وجوهر وعرض ٠‏ وعلة ومعلول . وقدديم وحادث : هو أخص 
من مسمى الوجود . ولدس فى جرد انقسام الأمى العام فى الذهن إلى أقسام 
بدون معرفة الأقسام ما يقتضى عاماً كلياً عظها عالباً على تصور الوجود . 


فإذا عرفت الأقسام فلس ما هو عل بمعلوم لا يقبل التغيير والاستحالة . 
ولدس معهم دليل أصلا يدلهم أن ال امم بزل ولا يزال هكذا ٠‏ وجميسع 


۴1 


ماحتجون به على دوام الفاعل والفاعلية والزمان والحركة وتوابع ذلك فيا 
بدل على قدم نو ع ذلك ودوامه 2 لااقدم شىء معان ولا دوام شىء معين . 
فالجزم أن مدلول تلك الأدلة هو هذا العالم أو شيء منه فين عون سند 
له » إلا عدم العم بموجود غير هذا العالم . وعدم العم ليس عماً بالعدم . 


ولمذا م يكن عند القوم إإعان بالغيب الذي أخبرت به الأنياء » فهم 
لا يۇمنون لا الله ولا علائكته ولا كته ولا رسله ولا البعث بعد الموت . 
وإذا قالوا : حن نشت العام العقلي أو المعقول الخارج عن الحسوس . وذلك 
هو السب فان هذا وان كان فد د كه ظائفة من التكلمة وامتقلييفة خطا 
وضلال ؛ فإن ما ينونه من المعقولات . إعا بعود عند النحقيق إلى أمور مقدرة 
فى الأذهان لا موجودة فى الأعان . 


والرسل أخبرت عتما هو موجود فى الحارج وهو أ كل وأعظم وجوداً 
ما نشهده فى الدنيا . فأين هذا من هذا ؟! وم لما كانوا مكذيين عا أخبرت 
به الرسل قالوا : إن الرسل قصدوا إخبار اجمبور عا يتخيل الهم لينتفعوا بذلك 
في العدل الذي أقاموه لهم . 


مك يقل نا شرم كو دين وهر لتر 
ومهم من بقول : بل ل يكونوا بعرفون هذا ٠‏ وإعا كان كا مم فى القوة 
العملية لا النظرية . 


۱۳۲ 


وأقل انباع الرسل إذا تصور حقيقة ماعندم وجده مما لا ورضى بهأقل 
اتباع الرسل.وإذا علم بالأدلة العقلية أنهذا العام تنم أن بكو ن شيء منه قدعاً 
أزلياً ' وعل بأخبار الأنساء ٠‏ المؤيدة بالعقل أنه كان قله عا 1 خر منه خلق ٠‏ 
وأنه سوف يستحيل وتقوم القيامة وجو ذلك . اعم أنغاية ما عندم من الأحكام 
الكلية ليست مطابقة بل هي جهل لا عل . 


وتا مهم لا يعلمون ما أخبرت به الرسل ٠‏ فلدس فى العقل مابوجب 
ا ”0 أبدية لم تزل ولا 
ل فلا يكون الع بذلك علا بكليات ثابتة > وعامة «فلسفتهم الأولى» 
وك العليا» من هذا الط . وكذلك من صنف على طربقتهم :كصاحب 
« الباحث المشرقية» . وصاحب « حكة الإشراق » وصاحب « دقائق 
الحقائق » » و «رموز الكنوز» » وصاحب «كشف المقائق » ٠‏ وصاحب 
الأسرار الحفية فى العلوم العقلية» . وأمثال هؤلاء تمن لم جرد القول لنصر 
مذههم مطلقاً . ولا تخلص من إشراك ضلالهم طلقا 0 
من ضلالهم ' وشاركهم فىكثير من ماهم . ٠‏ ولص من بعض وبلهم + وا 
كان يض م ينصغهم في بعض ما أصابوا ؛ وأخطأ لعدم ل عرادم أو 3 
معرفته أن ما قالوا : صواب . م إن هؤلاء کا يتتعون كلام ابن سينا 


و«ا ن سسا » تكلم ف أشياء من الإلميات والنبوات والمعاد والشرائع . 
ا ٠‏ ولا وصلت إليهاعقولهم ولا بلغتها علومهم.فإنه 


۳۳ 


المسامين ٠‏ وإن كان إنا أخذ عن الملاحدة المنتسين إلى المسامين كالإسماعيلية . 
وكانهو وأهل بيته وأنباعهم معروفين عند المسلمين بالإلحاد, وأحسن ما يظهرون 
دين الرفض وم في الباطن يبطنون الكفر الحض . وقد صنف المسامون 
فى كشف أسرارم وهتك أستارم كنبا كارا وصغاراً؛ وجاهدوم باللسان واليد 
إذ كوا بذلك أحق من الہود والنصارى . ولو لم يكن إلا كناب «كشف 
الأسرار وهتك الأستار» للقاضى أبى بكر مد بن الطيب وكتاب عبد الجبار 
بو اه كنات أي حامد الغزالي وكلام أبي إسحق وکام ان فورك , 
والقاضي أي على ٠‏ والشهرستاني . وغير هذا ما يطول وصفه . 


والقصود هنا أن ان سينا أخبر عن نفسه أن أهل بيه وأباه وأخامكانوا 
من هؤلاء الملاحدة ‏ وأنه إا اشتغل بالفلسفة بسيب ذلك ٠‏ فإنه كان يسمعهم 
يذكرون العقل والنفس . وهؤلاء المسامون الذين ينتسب إليهم »ثم مع الإلحاد 
الظاهر والكفر الباطن . أعلم الله من سلفه الفلاسفة : كأرسطو وأتباعه ؛ 
ذإن أوائك ليس عندم من العلم بالله إلا ما عند عباد مشركي العرب ما هو 
0 كن 0 َ 2 نفسه الذي ف 0 مابعد الطسعة » فى 


وله لسن فى الطواتق للمروقين ن رنف الل لشي مح ل 
والضلال مثل علماء اليهود والتصارى وأهل البدع من المسليين وعيرم أ 


١ 


من هؤلاء , ولا أبعد عن العلم بالله تعالى مهم . نعم ! مم فى الطبيعيات كلام 
غالله جيد . وهو كلام كثير واسع . وهم عقول عرفوا مها ذلك وم فد 
بقصدون الحق , لايظهر عليهم العناد ؛ لكنهم جهال بالعلم الإلحي إلى الغاية » 
لبس عندم منه إلا قلي لكثير الخطأ . 


وابن سينا ما عرف شيئاً من دين المسلمين ٠‏ وكان قد تلق ما تلقاه عن 
اللاحدة وعمن هو خير مهم من المعتزلة والرافضة . أراد أن تجمع بين ماعرفه 
لله عن هر لاء وون ما | خد ةوا أخت ةيل وة فى الات 
وأسرار الآياتوالنامات ؛ بل وكلامه فى بعض الطسعبات . وكلامه فى واجب 
الوجود . ونحو ذلك . وإلا فأرسطو وأتناعه ليس فى كلامهم ٠‏ د کر واجب 
الوجود ٠‏ ولا شىء من الأحكام التى لواجب الوجود ‏ وإنما يذكرون « العلة 
الأولى » » ويثنتونه من حيث هو علة غائية للحركة الفلكية بتحرك الفلك 
للنشسه به . 


فابن سينا أصلح تلك الفلسفة الفاسدة بعض إصلاح حتى راجت على 
من يعرف دين الإسلام من الطلية النظار . وصار يظهر لهم بعض ما فيها من 
التناقض ء فيتكل مكل مهم بحسب ماعنده ؛ ولكن ساموا لهم أصولا فاسدة فى 
المنطق والطبيعيات والإلهيات , وم يعرفوا مادخل فيها من الباطل فصار ذلك 
سبباً إلى ضلا مم فى مطالب عالة إعانية » ومقاصد سامية قرآنية » خرجوا ما 


١ 


عن حقيقة العلم والإعان وضاروانا ق كزين ذلك لالسمعون ولا يعقلون . 
بل يسفسطون ف العقليات ٠‏ ويقرمطون فى السمعيات . 

والقصود هنا التنيه على أنه لو قدر أن النفس تكمل بمجرد الع .م 
زحموه » مع أنه قول باطل . فإن النفس لما قوتان : قوة علمية نظرة ‏ وقوة 
إرادية عملية فلا بد ما من كال القوتين معرفة اللهوعبادته وعبادته جمع حبته 
والذل له ٠‏ فلا تكل نفس قط إلا بعبادة الله وحده لا شريك له . 


والعبادة مجمع معرفته ومحبته والعبودية له ؛ وهذا بعث الله الرسل 
وأزل الكتب الإللهية كلها تدعو إلى عمادة الله وحده لاشريك [ له ]”'* وهؤلاء 
يجعلون العباداتالتى أمرت مها الرسل؛ مقصودها إصلاح أخلاق النف سلتستعد 
للعلم الذى زعموا أنه کال النفس أو مقصودها إصلاح النزل والمدينة وهو 
الحكة العملية ؛ فيجعاون العبادات وسائل محضة إلى ما يدعونه من العا ؛ 
ولذلك .رون هذا ساقطاعمن حصل المقصود ك تفعل الملاحدة الإسماعيلية ومن 
AN E E ES‏ 
5 عر . 

فالحهمية قالوا: الإعان محرد معرفة الله . وهذا القول وإن كان خيراً 
من قوم ؛ فإنه جعله معرفة الله بما يازم ذلك من معرفة ملائكته وكته 
واو و الال ر الوتعورد: امطلق و ع وا امن 


)١(‏ أضيفت حسب مفهوم السياق 


۱۳١ 


لو كان له حقيقة فى الخارج ٠‏ لم يكن كلا للنفس إلا ععرفة خالا سبحانه 
وتعالى . فبؤلاء الجهمية من أعظم المنتدعة بل جعلهم غير واحد خارجين عن 
الثنتين وسبعين فرقة . ما يروى ذلك عن عبد الله بن المارك وبوسف بن 
أساط وهو قول طائفة من التأخرين من أصحاب أحمد وغيرم » وق دكفر غير 

واحد من الأمُة كوكيع بن الجراح وأحمد بن حنبل وغيرها من بقول هدا 
القول . وقالوا: هذا يلزم منه أن يكون إبليس وفرعون والبهود الذين 
يعرفونهكا يعرقون أبنامم مؤمنين . 


فقول الهمية خير من قول هؤلاء » فان مادکروه هو أصل ما تکل به 
النفوس »لكن لم مجمعوا بين عل النفس وبين إرادتها التى هي مدا القرة 
العملية وجعلوا الكل فى نفس العم . وإنلم يصدقه قول ولا عمل ولا افترن 
بهمن الخشية والحبة والتعظيم وغير ذلك تماهومن أصول الإيكان ولوازمه . وأما 
هؤلاء فعدوا عن الكل غاءة اللعد . 


وللقصود هنا الكلام على برهائهم فقط ٠‏ وإنما دكرنا بعض مالزمهم بسب 
أصولهم الفاسدة 1 


واعر أن بیان ما ی کاامه م من الباطل والنقض . لايستلزم كو نم أشقماء 


فى الآخرة إلا إذا ر بعث الله إليهم رسولا فل بتبعوه > ا ل لعرف به أن من حاءته 
الرسل بالحق فعدل عن طريقهم 8 طريق هؤلاء كان دن الأشقاء ٤‏ الآخرة 


۱۳۴۷ 


والقوم لولا الأنساء لكانوا أعقل من عيرم 5 لکن الأنساء حاءوأ الحق وقاياه 
فى الأمم وإن كفروا ببعضه . حتى مشركو العرب كان عندم بقايامن دين 
إراهيم فكانوا خيراً من الفلاسفة المعركين الذين بوافقون أرسطو وأمثاله 
على أصولهم . 

و 


( الوجه الخامس ) : أنه إن كان المطلوببقياسهم البرهاتى معرفةالموجودات 
المكنة#فتلك: لشن فما ماهو رواحت الفا عل ال واحدة ازل رادا يل 
هي قابلة للتغير والاستحالة وما قدر أنه من اللازم لموصوفه . فنفس الموصوف 
ليس واجب البقاء . فلا يكون العلم به علماً بموجود واجب الوجود ٠‏ ولس 
لهم على أزلية شيء من العالم دلبل حيس »م بسط فى موضعه , وإغا غابة أدلتهم 
تستازم دوام نوع الفاعلية ونوع المادة والمدة . وذلك ممكن بوجود عين بعد 
انيه داك اتروع جا وود القول ,أن E pn‏ يوق اليد 
كا هو مقنضى العقل الصريم والنقل الصحيم ؛ فإن القول بأن المفعول المعين 
مقارن لفاعله أزلاً وأبداً مما يقضى صريم العقل بامتناعه . أي شيء قدر 
فاعله . لا سمماإذا كان فاعلاً باختماره . م دلت عليه الدلائل‌الىقنىة لست 
التى يذ كرها المقصرون فى معرفة أصول العلم والدين : كالرازي وآمثاله .کا 
بسط فى موضعه . 


وما بذ كرون من اقتران المعلول بعلته ٠‏ فإذا أريد بالعلة » ما يكون مبدعا 
للمعلول فهذا باطل بصريح العقل . ولهذا تقر بذلك هسح الفطر السليمة الى 


۳۸ 


لم تفسد بالتقليد الباطل . ولا كان هذا مستقرا فى الفط ركان نفس الإقرار 
بأنه خالق كل ج موجاً لأن يكو نكل ما سواه محدثاً مسبوقاً بالعدم . وإن 
قدر دوام الخالقية لحلوق بعد مخلوق فهذا لا ينافى أن بكون خالقاً لكل شيء . 
وما سواه حدث مسسوق بالعدم لدس معه شىء سواه قدم بقدمه ؛ بل ذلك 


أعظم فى الكال والجود والإفضال . 


وأما إذا أريد بالعلة ما ليس كذلك . کا عثلون به من حركة الخاتم محركة 
البد, وحصول الشعاع عن الشمس فليس هذا من باب الفاعل فى شىء بل هو 
من باب المشروط , والشرط قد بقار نالشروط » وأما الفاعل فيمتنع أنيقارنه 
مفعوله المعين ٠‏ وإن لم عتنع أن يكون فاعلاً لشيء بعد شىء * فقدم نوع الفعل 
كقدم نوع الحركة . وذلك لا ینای حدوث كل مسف سر اھا ل تاره 
لامتناع قدم شىء منها بعينه . وهذا ما عليه ماهير العقلاء من جميع الأمم حتى 
أرسطو وأتباعه , فإنهم وإن قلوا : بقدم العالم ٠‏ فهم لم يتوا له 
سدماً . ولا علة فاعلة ؛ بل علة غائية يتحرك الفلك للنشه ہا ٠‏ لأن 

وهذا القول وهو أن الأول لس مدعا للعالم . وإكا هو علة غائية للنشسه 
به » وإنكان فى غابة الجهل والكفر ٠‏ فالمقصود أنهم وافقوا سار العقلاء في أن 
لمكن المعلول لا يكون قدعاً بقدم علته . کا يقول ذلك ابن سينا وموافقوه ؛ 
ولهذا أنكر هذا القول ان رشد وأمثاله من الفلاسفة الذين اتبعوا طربقة 


۳۹ 


أرسطو وسار العقلاء في ذلك وبوا أن ماذ كره ابن سينا ما خالف به سلفه 
وسماهير العقلاء؛ وكان قصدهأن ركب مذهاً من مذاهب المتكلمينومذهب 
سلفه فبجعل الموجود الممكن معلول الواجب . مع كونه أزلياً قدا بقدمه . 
واتبعه على إمكان ذلك أتباعه فى ذلك كالسهروردي الحلى والرازي والآمدي 
والطوسي وغيرم . 


وزعم الرازي فيما د كره فى حصله أن القول بكون المفعول المعاول 
يكون قدعاً للموجب بالذات مما اتفق عليه الفلاسفة المتقدمون الذين نقات 
إلينا أقوالهم كأرسطو وأمثاله . وإعا قاله ابن اا اون 
إذ قالوا : بقدم ما يقوم بالقديم من الصفات وحوها فلا يقولون إا مفعولة 
ولا معلولة لعاة فاعلة ؛ بل الذات القدعة هي الموصوفة بتلك الصفات عندم . 
فصفاتها من لوازمها تلع حقق كون الواجب واجباً قدا إلا بصفانه 
اللازمة له كا قد بسط فى موضعه . وعتنع عندم قدم يمكن يقل الوجود 
والعدم مع قطع النظر عن فاعله . 


وكذلك أساطين الفلاسفة يكتنع عندم قدي يقبل العدم وعتنع أن يكون 
المكن لم يزل واجباً . سواء قيل إنه واجب ينه و بغيره ٠.‏ ولك ماد ره 
ابن سينا وأمثاله فى أن الممكن قد يكون قدعاً واجاً بغيره أزلياً أبدياً م 
بقولونه في الفلك هو الذي فتع عليهم فى «الإمكان» ‏ من الأسئلة القادحة فى 
قوم ما لا >كنهم أن بجیبوا عنه ما بسط فى موضعه . فإن هذا لبس موضع 


ل 


تقرير هذا ؛ ولكن نهنا به على أن برهانهم القباسي لا يفيد أموراً كلية واجبة 
المقاء فى الممكنات . 


وأما وجب الوجوه ح ارك وتال نت فالفناى لا يدل عل ها تصن 
به“ وما يدل على أمى مشتر ككلي بينه وبين غيره . إذ كان مدلول القياس 
الشمولي عندم ليس إلا أموراً كلية مشتركة . وتلك لا مختص بواجب الوجود 
رب العالمين سبحانه وتعالى ‏ فلم بعرفوا ببرهانهم شيا من الأمور الى 
حب در اا لان الواح ولا ین الات 


وإذا كانت النفس إما تكمل بالعلم الذي يبقى يبقاء معلومه . 
لم يستفيدوا ببرهائهم ما تکل به النفس من العام ؛ فضلاً عن أن 
SE E‏ 
ولهذا كانت طريقة الأنياء صلوات الله عليهم وسلامه الاستدلال على الرب 
ال ين كن انفده 


وإن استعملوا فى ذلك « القياس ٠»‏ استعملوا قباس الأولى ؛ ‏ يستعماوا 
قياس شمول نستوي أفراده ؛ ولا قباس تثبل محض . فان الرب تعالى لامشل 
له ٠‏ ولا جتمع هو وغيره نح تكلي نستوي أفراده ؛ بل ماثنت لفيره من 
کال لا نقص فه ء فشوته له بطريق الأولى . وما تزه غيره عنه من النقائص . 
فشزْهه عنه بطريق الأولى ؛ ولهذا كانت الأقسة العقلية البرهاننة المذ كورة 


١١ 


فى القران من هذا اللاب ٠ك‏ يذ كره فى دلائل روسته وإلهرته ووحداننتته 
وعامه وقدرته وإمكان المعاد وغير ذلك من المطالب العالية السنية ٠‏ والمعالمالإلحية 
الى هي أشرف العلوم وأعظم ما تكمل به النفوس من المعارف . وإن كان كالما 
لا ید فه من کال عامها وقصدها جما . فلا بد من عمادة الله وحده » المتضمنة 


معرفته و مته والذل له . 
وأما استدلاله تعالى بالآيات فكثير فى القران . 


والفرق بين الآيات وبين القاس : أن « الآبة » هي العلامة . وهي الدليل 
الذي يستلزم عين المدلول . لا يكون مداوله أمراً كلياً مشتركاً بين المطلوب 
وغيره . بل نفس العلل به بوجب العم بعين المدلول . كنا أن الشمس آبة الهار. 


و- 
ر رحس لح ته کے رص مس ل ر اس ل ياس کج کا رھ سس سر روہ 


قال الله تعالى : ( وجعلتا الل والتهارء اين محوناءاية الل وحعاتاءاية مهار 
es‏ فنفس العم بطلوع الشمس بوجب العم ورد البسان .+ 
وكذلك نبوة تمد صلى الله عليه وس]: العل بنبوته عله لا نوعب اما ا 
بده وين عر 

وكذلك آيات الرب تعالى ٠‏ نفس العلم ا بوجب العلم بنفسه المقدسة 
تعالى , لايوجب عاماً كلياً مشتركا بينه وبين غيره » والعلم بكون هذا مستازما 
لهذا هو جبة الدلبل . فكل دلبل فى الوجود لابد أن يكون مستازما للمدلول : 
والعلم باستلزام المعين لامعين المطلوب أقرب إلى الفطرة من العلم بأ نكل معين 
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من معينات القضية الكلية يستازم النتيجة » والقضايا الكلية هذا شأنها . 


فإن القضايا الكلية إن ل تعلم معيناتها بغير التمثيل وإلا م تعلم إلا بالتمثيل 
فلا بد من معرفة لزوم المدلول للدليل الذي هو الحد الأوسط . فإذا كان كليا 
فلا بد أن يعرف أن كل فرد من أفراد الك الكلي المطلوب يازمكل فرد 
من أفراد الدليل ٠‏ كا إذا قبل : كل أب . وکل ب ج فكل ج أ . فلا بد أن 
يعرف أن كل فرد مسن أفراد اليم لزم كل فرد من أفراد الباء وكل فرد من 
أفراد الباء باز مكل فرد من أفراد الألف . ومعلوم أن العلم بازوم الحيم اله 
للماء المعين ٠‏ والاء المعين للألف المدين أقرب إلى الفطرة من هذا . وإذا قيل 
تلك القضية الكلية محصل فى الذهن ضرورة أو بد-هة من واهبالعقل. قبل 
حصول تلك القضية المعينة فى الذهن من واهب العقل أقرب . ومعلوم أنكل 
ماسوى الله من الممكنات فإنه مستازم لذات الرب تعالى . تلع وجوده بدون 
وزد ذات ارت تفال وقد و إن كن مارا أيضا لامرر كلية مشر نه 


ودين عيره فلانه يلزم من وجوده وجود لوازمه 


وتلك الكليات المشتركة من لوازم العين : أعني يازمه ما خصه من ذلك 
الكل العام. واككلي المشترك يلزمهبشرط وجوده . ووجود العام الذي يتصور 
القدر المشترك ٠‏ وهو سبحانه بعلم الأمور على ماهي عليه » فيعلم نفسه المقدسة 
عا مخصها . وبعلم الكليات أنها كليات . فيازم من وجود الخاص وجود العام 
الطلق ٠‏ کا يلزم من وجود هذا الإنسان وجود الإنسانية واليوانة . فكل ما 
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سوى الرب مستازم لنفسه المقدسة بعيما ٠‏ يتنم وجود شىء سواه بدون وجود 
نفسه المقدسة . فإن الوجود المطلق الكلى لامحقق له فى الأعبان . فضلا عن 
أن كرون هنا ايها 


م يلزممنوجودالعين وجودالطلقالطابق:ؤإذا حقق الموجود الواجب ٠‏ 
حقق الوجودالمطلق المطابق وإذا حقق الفاءل لكل شىء نحةق الفاعل المطلق المطابق 
وإذا محقق القدم الأزلي حةق القدم المطلق المطابق وإذا حقق الغنىءن كل شيء محقق 
الغني المطلق المطابق'وإذا حةق ربكل شىء نحقق الر بالطابق. كاذ كر أنهإذا حقق 
هذا الإنسان وهذا الحموان حقق الإنسان المطلق المطابق ٠‏ والمموان المطلق 
الطابقء لكن المطلقلايكونمطلقاً إلا فى الأذهان لا فى الأعيان فإذا عل إنسان 
وجود إنسان طاق وحيوان مطلق لم يكن عالاً بنفس العين . 


كذلكإذا م واجبامطلةأوفاءلامطلةأوغنيامطلقا» يكنعالاً,نف سر بالعالمين 
وما مختص به عن غيره وذلك هو مدلول آيانه تعالى. قآيانه تستازم عينه الق 
عنع تصورها من وقوع الشركة فيها . وكل ما سواه دليل على عينه وآبة له . 
فإنه مازوم لعينه وکل مازوم فإنه دليل على مازوم ٠‏ وعتنع محقق شيء من 
الممكنات إلا مع حقق عينه . فكلها لازمة لنفسه دليل عليه آية له ودلالتها 
بطريق قباسهم على الأعى المطلق الكلي الذي لابتحقق إلا فى الذهن فل يعاموا 
ببرهاهم ما يختص بالرب تعالى . 


١غ‎ 


راما قاين الأول »: الذي كان إسلكة للت اناعا لار ان فلا 
أنهديئت له من صفات الكال اتی لا نقص فيها أ ككل ما علموه ثابتاً لغيره ؛ مع 
التفاوت الذي لا بضطه العقل ٠‏ كالا بضط التفاوت بين الخالق وبين الخلوق 
بل إذا كان العقل يدرك من التفاضل الذي بين مخلوق وعلوق ما لا بنحصر 
قدره ٠‏ وهو بعلم أن فضل الله ع ىكل خلوق أعظم من فضل لوق على مخلوق. 
كان هذا عا ین له أن ما يثبت لارب أعظم م نكل ما بثنت لكل ها ينوا 
عا لا يدرك قدره . 


فكان « قباس الأولى» يفده أمراً ختص به الرب مع عامه جنس ذلك 
الأمى ؛ ولهذا كان الحذاق مختارون أن الأعاء القولة عليه وعلى غيره مقولة 
بطريق النشكيك ٠‏ ليست بطريق الاشتراكاللفظي ولا بطريق الاشتر اك العنوي 
الذي تهائل أفراده ؛ بل بطريق الاشتراك المعنو 7 الذي تتفاضل أفراده. كا 
بطلق لفظ البياض والسواد على الشديد كبياض الثلج وعلى مادونه كبياض 
لماج . فكذلك لفظ الوجود يطلقءلى الواجب والممكنوهو ف الواجبأ كل 
وأفضلمن فض لهذا الساض عل هذا|الساض؛لكنهذا التفاضلف الأعاء المشككة 
لا عنع أن يكون أصل المعنى مشتركاً كلياً فلا بد في الأماء المشككة من معنى 
كلي مشترك وإن كان ذلك لا يكون إلا في الذهن . 


وذلك هو مورد « التقسيم » : تقسيم الكل إلى جزئياته إذا قبل الموجود 
بنقسم إلى واجب ويمكن ؛ فإن مورد التقسيم مشترك بين الأقسام . ثم كون 
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وھد ارات ال ون و لمكن لا منع أن يكون كن الجر 
معى كلا مشتركاً بنها ٠‏ وهكذا فى سار الأماء والصفات المطلقة على الخالق 
والخلوق :كاسم الحي والعليم والقدير والسميع واللصير وكذلك فى صفاته 
كعامه وقدرته ورحمته ورضاه وغضبه وفرحه وسار ما نطقت به الرسل 


والناس تنازعوا فى هذا الساب . فقالت طائفة :كأبى العباس الناشى من 
شيوخ المعتزلة الذين كانوا أسبق من أنى علي : هي حقيقة فى الخالق مجاز فى 
الحلوق . وقالت طائفة من المهمية والماطنية والفلاسفة : بالعكس هي مجاز في 
الخالق حققة فى الخلوق ‏ وقال ماهير الطوائف هي حقيقة فيا . وهذا فول 
طوائف النظارمن المعتزلة الأشعرية والكرامية والفقهاء وأهل الحديث والصوفية 
وهو قول الفلاسفة + لك نكثيراً من هؤلاء بتناقض فيقر فى بعضها بأمها حقيقة 
كاسم الموجود والنفس والذات والحقيقة ومحو ذلك ٠‏ وينازع فى بعضها لشبه 
نفاة اجيم . والقول فيا نفاه نظير القول فيا أثبته ؛ ولكن هو أقصوره فرق بين 
النائلين ٠‏ ونفي الميع ينع أن بكون موجوداً ٠‏ وقدعلم أن امو جودينقسم 
إلى واجب وتمكن ٠‏ وقديم وحادث ٠‏ وغني وفقير . ومفعول وغير مفعول ؛ 
وأن وجود المكن يستازم وجود الواجب . ووجود الحدث يستلزم وجود 
القدم . ووجود الفقير يستازم وجود الغنى ٠‏ ووجود المفعول يستازم وجود 
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عير الفعول . وحينئذ فبين الوجودين أمى مشترك ٠‏ والواجب مختص عا 
00 ه. فكذلك القول في انيع . 


والأسماء الشككة هي متواطتة باعتار القدر الشترك . ولمذا كان 
اعون من نظار الفلاسفة وغيرم لا .يخصون المشككة باسم ؛ بل لفظ 
المتواطئة يتناول ذلك كله . فالمعككة قسم من التواطئة العامة ٠‏ وقسيم 
راط الخاضة: وإذا كان كذلك فلا بد منإششات قدر مشترك كلي . وهو 
مسمى المنواطتة العامة . وذلك لا يكون مطلقاً إلافى الذهن ٠‏ وهذا 
مدلول قياسهم البرهاني . ولايد من إثبات التفاضل وهو مدلول المتشككة 
اى هي قسيم التواطئة الخاصة. وذلك هو مدلول الأقسة الرهائية القرآنة 
وهي قياس الأولى . ولا بد من إثبات خاصة الرب التى بها يتميز ما سواه 
وذلك مدلول آياته سحانه اتی يستازم ثوتها ىوت نفسه ٠‏ لا بدل على هذه ٠‏ 
قياس لا برهاني ولا غير برهاني . 


فتبين بذلك أن قياسهم البرهاني لا حصل الطاوب الذي به تنكل 
النفس فى معرفة الموجودات ومعرفة خالتها . فضلا عن أن بقال : لا تعلم 
الطالب إلا به . وهذا باب واسع ٠‏ لكن القصود فى هذا امقام التنبيه على 
بطلان « قضيتهم السالبة » وهي قومم إن العلوم النظرية لا تحصل الا 
بواسطة برهانهم . 
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م ل يكفهم هذا السلب العام الذي حجروا فيه واسعا ؛ وقصروا العلوم 
على طريق ضيقة لا محصل إلا مطلوبا لا طائل فيه ٠‏ حتى زعموا أن علم اللهتعالى 
وعلم أنديائه وأوليائه ؛ إها حصل بواسطة القياس المعتمل على الحد الأوسط 
كا يذكر ذلك ابن سينا وأنباعه . وم فى إثبات ذلك خير تمن ن عامه وعلم 
أنديائه من سلفهم الذين ۾ من أجهل الناس رب العالمين وأنسائه وكنه . فابن 
سينا لما تميز عن أولئك ؛ زد علم وعقل ؛ سلك طريقهم النطتي فى تقرير 
ذلك . وصار ساكو هذه الطريق ٠‏ وإن كانوا أعل من سلفهم ا 
قبع أضل من اليهود والتصارى وأجبل ٠‏ إذ كان أولئك حصل لحم من 
الإعان بواجب الوجود وصفاته مالم حصل لمؤلاء الضلال لما فى صدورممن 
الكبر والخيال »وم من أتباع فرعون وأمثاله ٠‏ ولهذا يدم لموسى ومن معه 
من أهل الملل والشرائع متنقصين أو معادين . 


قال الله تعالى : او ل آله بير ساط اتهم 4 
شري لاج اش ييه . وقال تعالى : aT‏ 
ا ولك يبانع ڪلب مَتَكَرجَبّارٍ ) وقال : 

ع َه وُسْلْهُم الست فَرْحأيِمَاعِنْدَهُم E‏ 
َممَرِءونَ * َا روا بأستاقاأوا اياله وده الي كا فر مش رِكينَ %* 
فل تف مه N‏ سوال د حلت ف عبارو وسر هتال 


0 ر 
| هرون ) ٠‏ 
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وقد بسط الكلام على قول فرعون ومتابعة هؤلاء له والنمرود بن كنعان 
وأمثالهما من رؤوس الكفر والضلال . وحالفتهم لموسى وإبراهيم وغيرها 
من رسل الله صلوات الله عليهم فى مواضع . 


وقد جعل الله آل إبراهيم عة للمؤمنين أهل المنة > وآ ل فرعون أَمُة 
لأحل الذار ٠‏ قال تعالی : ( راتک مدآل رض راظنا 
اتا يرموس * اذ که ونود دهف ار انظ ركيت 
ڪات َة ادييت + تيوتر كاروب 
آلقصمة صروت + أبعت هدذ الذي لقصة وى الق مشه 
تت الْمَفْبَوحِينَ * واا موی الڪ كب بعد ما هكا الروت 
آلو بصایرللتاس ) 


و و کې اصح ا کو EOP‏ 
إلىقوله: ( قل ف توا يكنب موعن الو هواه دیما َه دحك شْرْصيويت ) 


5 5 ےم < حورو اگ دو کر بيت ر رو عر ا 
وقال E‏ ۱ ل إرأهيم : ) وح عات امن ميم ہدوت يامرنالماصيروا وحكانوا 
يق » 
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وامقصود أن متأخر مهم الذين م أعل مم جعلوا عل الرب محصل بواسطة 
القياس الرهاني . وكذلك عل أنسائه . وقد بسطنا الكلام في الرد عليهم 
فى غير هذا الوضوع . 

والمقصود هنا الننسه على فساد قوم : إنه لا محصل العلم إلا بالبرهان 
الذي وصفوه ٠‏ وإذا كان هذا السلب باطلا في علم آحاد الناس كان بطلانه 
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أولى في علم رب العالين سبحانه وتعالى , ثم ملائكته وأنبيائه صلوات الله 


فل 


و ( أيضاً ) فإنهم قسموا جنس الدليل إلى القياس والاستقراء والتمثيل 
قالوا : لأن الاستدلال : إما أن يكون بالكلى على المزنى ؛ أو بالجزئي على 
الكلى ؛ أو بأحد الجزئيين على الآ خر ٠‏ وربما عبروا عن ذلك بالخاص والعام. 
فقالوا : إما أن يستدل العام على الخاص . أو بالخاص على العام ٠‏ أو بأحد 
الخاصين على الآخر . 


قالوا : والأول هو « القياس » يعنون به قباس الشمول فإنهم مخصونه 
اسم القياس . وكثير من أهل الأصول والكلام مخصون باسم القياس التمثيل. 
وأما جور العقلاء ٠‏ فاسم القياس عندم يتناول هذا وهذا . قلوا : 
والاستدلال بالحزئمات على الكلى هو الاستقراء ٠‏ فإن كان تاماً فهو الاستقراء 
النام ٠‏ وهو يفيد البقين ؛ وإن كان ناقصاً لميفد البقين . ( فالأول) هو 
استقراء حميع الجزئيات والحكم عليه عا فف ا و 
استقراء أ كثرها . وذلك كقول القائل : الْموان إذا أكل حرك فكه ٠:‏ 
الأسفل ‏ لأنا استقربناها فوجدناها هكذا . فيقال له التمساح بحرك الأعلى. 
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ثم قالوا : إن القياس بنقسم إلى «اقترانى واستتشانى» فالاستثنائي ما تكون 
النتيجة أونقيضها مذ كورة فيه بالفعل . والاقترالى ما تكون فيه بالقوة : 
كالتؤلف من القضايا الجلية. كقولنا كل نديذ مسکر وکل مسکرحرام. والاستئنای 
ما يؤلف من الشرطات ٠‏ وهو بوعان : 


( أحدما) متصلة _كقولا إن كانت الصلاة صحة ٠‏ فالمصلى متطبر ‏ 
واستشناء عين القدم . ينتج عين التابي . واستثاء نقيض التالي ٠‏ ينتج 
نقيض القدم . 


و( الثانى ) النفصلة وهي : إما مانعة المع والخلو ٠‏ كقولنا العدد إما 
زوج وإمافرد ؛ فإن هذين لا يجتمعان ؛ ولا خلو العدد عن أحدها ٠‏ وأما 
مائعة امم فقط : كقولنا هذا إما أسود وإما أبيض أي: لا جتمع السواد 
والماقن . وقد نحلو امحل عنها ٠‏ وأما مانعة الحلو فبي التى متنع فيها عدم 
المزئين حميعاً ولا يكتنع اجتماعها وقد بقولون مانعة المع والخلو هي الشرطية 
الحقبقية ؛ وهي مطابقة للنقيضين فى العموم والخصوص ؛ ومانعة المع : 5 
أخص من النقيضين ؛ فإن الضدين لا يجتمعان وقد يرتفعان وها أخص من 
اللقضين . وأما مانعة اللو فإنها آعم من النقيضين ٠‏ وقد يصعب عليهم 
ثيل ذلك ؛ خلاف النوعين الأولين ؛ فإن أمثالما كثيرة . 


وعثلونه بقول القائل : هذا ركب البحر أولا يغرق فيه ٠‏ أي لامخلو 


۱0١ 


منها ٠‏ فإنه لا يغرق إلا إذا كان فى البحر ٠‏ فإما أن لايغرق فيه وحيتئذ 
لا يكون را كبه . وإما أن يكون را که وقد مجتمع أن يركب ويغرق . 
والأمثال كثيرة ‏ كقولنا هذا حى . أو لس بعالم . أو قادر أو جميع أو 
بصير أو متكلم فإنه إن وجدت المياة . فهو أحد القسمين وإن عدمت 
عدمت هذه الصفات . وقد يكون حا من لا بوصف بذلك ٠‏ فكذلك إذا 
قبل هذا متطبر أو لدس عصلى . فإنه إن عدمت الصلاةعدمت الطبارة .وإن 
وجدت الطبارة فهو القسم الآ خر . فلا خلو الأ مها . 


وكذلك كل عدم شرط ووجود مشروطه . فإنه إذا ردد الاش بين 
من وجود الشرط وعدمه. وإذا عدم عدم الشرط ٠‏ فصار الأم لايخاو من 


ْم قسموا الاقتراتي إلى الأشكال الأربعة ‏ لكون الحد الأوسط إما 
مولا فى الكبرى موضوعا فى الصغرى وهو المكل الطبيعى . وهو ينتج 
امطالب الأربعة المزثى والكلى ء والإمجابي والسلى . وإما أن يكون الأوسط 
تمولاً فيه ٠‏ وهو الثاني ولا ينتج إلا السلب ء وإما أن يكون موضوعا فيا 
ولا يتنج إلا المرئيات . والرابع ينتج الإزئيات والسلب الكلي لكنه بعيدعن 
الطبع. تم إذا أرادوا بيان الإنتاج الثاتى والثالث وغير ذلك من المطالب . 
احتاجوا إلى[ الاستد لال ]بالنقيض والعكس وعكس النقيض . فإنه يلزم منصدق 
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الق “كذ ا وصق مكنا" الى دكن فا ذا 
ضدق: .قولنا : لسن أحند من الحجاج بكافر . صح قولنا لس أحد من 
الكفار يحاج . 


فنقول هذا الذي قالوه : إما أن يكون باط لا . وإما أن يكون تطويلا 
يبعد الطريق على المستدل . فلا لو عن خطأ يصد عن الحق » أو طريق 
طويل بتعب صاحبه حتى بصل إلى الحق ؛ مع إمكان وصوله بطريق قريب . 
کا كان عثله بعض سلفنا عنزلة من قيل له : أبن أذنك فرفع يده رفعاً شديداً 
ثم أدارها إلى أذنه البسرى . وقد كان يمكنه الإشارة إلى اليمنى أو السرى 
من طريق مستقيم . وما أحسن ماوصف الله به كتابه بقوله : ( إِنَهْدَاالْفَُانَ 
ىلتق هه أقُوْمٌ ) فأقوم الطريق إلى أشرف المطالب ما بعث الله به رسوله 
وأما طريق هؤلاء فهي مع ضلالهم فى البعض ٠‏ واعوحاج طريقهم . وطولما 
فى البعض الآخر إنما توصلهم إلى عم لابنجي من عذاب الله ٠‏ فضلا 
عن أن وجب لمم السعادة . فضلا عن حصول الكل للأنفس 
الشررة بطريقهم . 


نان لك أن ها 5 ومن فس الل ق الفا وا ال 
حصر لادليل عليه ؛ بل هو باطل . فقولهم أيضاً : إن العم الطلوب لامحصل 
إلا تقدمتين لزيد ولا ينقص . قول لا دليل عليه بل هو باطل . واستدلا لهم 
على الحصر بقولهم : إما أن بستدل بلكل على المزئى . أو بالجزى على الكلي ٠‏ 
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أو بأحد الجزئين على الآخر ٠‏ والأول هو القياس ٠‏ والثانى هو الاستقراء 
الات هو الل .. 


فيقال: لم تقيموا دلبلا على امحصار الاستدلال فى الثلاثة ؛ Gj‏ إذا 
عنيتم بالاستدلال يجزثى على جزثى . قباس التمثيل ١لم‏ یکن ما دکر موہ حاصرا . 
وقد بتي الاستدلال بالكل على الكل الملازم له . وهو المطابق له فى العموم 
والخصوص ١‏ وكذاك الاستدلال بالجزني على الجزئى الملازم له محيث يلزم من 
ورد ادها و جود الالح ومن غدمة عنم فان هذا لس مما سميتموه قياساً 


ولا استقراء ولا عثيلاً وهذه هي الآيات 5 


وهذا كالاستدلال بطلوع الشمس على الہار . وبالہار على طلوعالشمس 
فلس هذا استدلالاً بكلى على جزنى ٠‏ بل الاستدلال بطلوع معين على نهار 
معين استدلال يجزنى على جزنى » ومجنس الهار على جنس الطلوع استدلال 
بكلى على کلي » وكذلك الاستدلال ‏ اكوا كب على جبة الكعة استدلال 
جزلى على جز . كالاستدلال با جدي وبنات نعش والكوكب الصغير القربب 
من ا ی الل اللي كلك شو و 
ظبور نظيره في العرض ٠‏ والاستدلال بطلوعه على غروب آخر» وتوسط 
آخر ٠‏ ونحو ذلك من الأداة التى اتفق علها الناس . قالتعالى: ( ولجم 


ل رو س 


٠. ) هميجتدون‎ 
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والاستدلال على المواقنت والأمكنة بالأمكنة أعس اتفق عله العرب 
والعجم وأهل الملل والفلاسفة ٠‏ فإذا استدل بظهور اليا على ظبور ما قرب 
مہا مشرقا ومغربا و ينا وثمالاً من الکو كب ٠‏ كان استدلالاً يجزئى على جز 
تلازمها ٠‏ ولس ذلك مس قباس التمثيل . فان قضي به قضاء كلياً كان 
النتدلالا كن ع لي ول ادا كن عل عرق 4 اه 
الكلين التلازمين عل الآخر + ومن عرف مقيدار اباد الک اكت 
بعضها عن بعض ٠‏ وعل مايقارن مہا طلوع الفجر . استدل يما راه منهباعلى 
مایمن لال وما بق مه وهر ادل ا لماز ن ع 
الآخر . وعم الجمال والأهار والرياح استدل مها على ما بلازها 


ع اللؤوم إن كان واا لامر اعدا بل حر د خلق الله الأرض + 
كوج ود امال ز الا ار اه # اليل + .و ارات وان + وتهبيدان + 
وال كان الانتدلال موا 


وإن كان اللزوم أقل من ذلك مدة مثل الكعمة ٠‏ شرفها الله تعالى ء فإن 
لحليل بناها ٠‏ وم تزل معظمة لم بعل عليها جبار قط ٠‏ استدل مها محسب ذلك 
فستدل مها وعليها ؛ فإن أركان الكعبة مقابلة لات الأرض الأربع : الحجر 
الأسود بقابل المشرق . والغربى ‏ الذي يقابله ويقال له : الشامي - 
يقابل الغرب ٠‏ والمالى يقابل الحنوب ۰ وما يقابله بقال له العراق ‏ إذا قبل 
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للذي يليه من ناحبة الحجر الشامى وإن قبل لذاك الشامي قبل لهذا العراق فهدا 
الشامي العراق بقابل الشمال ٠‏ وهو بقابل القطب وحينئذ فيستدل مها على الجهات. 
ويستدل بالحهات عليها . 


وما كان مدته أقصر من مدة الكع ةكالأينية التى في الأمصار والأشجار كان 
الاستدلال بها حسب ذلك . فبقال علامة الدار الفلانية أن على بامبا شجرة 
من صفتها كذا وكذا . وها متلازمان مدةمن الزمان. فهذا وأمثاله 
استدلال بأحد المتلازمين على الآخر ‏ وكلاها معين جزبي ٠‏ وليس هو 
من قياس التمشل . 


ولمذا عدل نظار المسامين عن طريةهم فقالوا : الدايل هو المرشد إلى 
المطلوت .وهو الموضل. إلى القصوها :وهر ما يكون الع به مستلزما للل 
بالطلوب ‏ أو ما يكون النظر الصحبم فيه موصلا إلىعل ‏ أو إلى اعتقاد راجح . 
وهم بزاع اصطلاحي هل يسمى هذا الثاتى دليلاًء أو خص باسم الأمارة . 
واجہور إسمون ا يسع دللا . ومن أهل الكلام من لالس می بالدليل 
إلا الأول . 


ثم الضابط في الدليل أن يكون مستازما للمداول » فكلا كان مستازماً 
لغيره أمكن أن يستدل به عليه ء فإن كان النلازم من الطرفين . أمكن أن 
ندل كل ماغل الآراء. فستدل المستدل عا عة ميا عل الاخ الذعن 
لم يعامه . ثم إن كان اللزوم قطعاً »كان الدليل قطعياً ٠‏ وإن كان ظاهراً 
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وقد ك كن الدايل ظنيا . 


الأول كدلالة اوقت غل علقينا سحانة وبال وة وقدريه 
ومشيئنه ورحمته وحکته ٠‏ فإن وجودها مستازم لوجود ذلك ٠‏ ووجودها 
بدون ذلك متنع فلا نوجد إلادالة على ذلك ؛ ومثل دلالة خبر الرسول على 
ثبوت ما أخبر به عن الله ؛ فإنه لابقول عليه إلا الحق إذ كان معصوما في 
خبره عن الله لا يستقر في خبره عنه خطأ ألتة . فهذا دليل مستازم ل داوله 
ازوماواجاً لاينفك عنه حال . وسواء كان المازوم المستدل به وجوداً أو 
عدما. فقد يكون الدليل وجوداً وعدما » ويستدل بكل مها على وجود 
وعدم ٠‏ فإنه يستدل شوت الشيء على اتتفاء نقيضه وضده ٠‏ ويستدل بانتفاء 
نقيضه على ثبوته ٠‏ ولستادل بوت الملزوم على ثبوت اللازم ٠‏ وباتتفاء اللازم 
على اتتفاء الللزوم. بلكل دليل يستدل به . فإنه مازوم لمدلوله . وقد دخل فى 
هذا كل ماذكرودوماميذ كروه.فإنمابسمونهالشرطي المتصلمضمونهالاستدلال 
بوت المازوم على ثبوت اللازم وباتتفاء اللازم على انتفاء المازوم ٠‏ سواء عبر 
عن هذا بصغة الشرط أو بصيغة لمزم ؛ فاختلاف صيغ الدليل مع 
احاد معناه . لانفير حقيقنه . والكلام إا هوق المعانى العقلية لا 
فى الألفاظ . 


فإذا قال القائل : إذا كانت الصلاة صححة فالمصلى متطهر . وإن كانت 
الشمس طالعة فالهار موجود . وإنكان الفاعل علا قاد رأفهو حى ونحو ذلك. 
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فهذا معنى قوله : صحة الصلاة تستازم صحة الطبارة. وقوله : يازم من حة 
الصلاة شوت الطهارة . وقوله : لايكون مصلباً إلا مع الطبارة . وقوله : 
الطهارة شرط فى حة الصلاة . وإذا عدم الشرط عدم المشروط. وقوله : كل 
مصل متطهر » ن ليس عتطهر فليس صل ٠‏ وأشال ذلك من أنواع 
التأليف الألفاظ والمعاني التى تتضمن هذا الاستدلال من حصر الناس فى 


عمارة وأحدة. 


وإذا انسعت العقول وتصوراتها . انسمت عباراتها . وإذا ضاقتالعقول 
والسارات والتصورات . بت صاحها كأنه محوس العقل واللسان . کا يصب 
أهل المنطق اليوناتي : جد م نأضيق الناس عماً وبياناً وأجزم تصورأوتعيراً. 
ولحذامن كان ذكياً . إذا تصرف فى العلوم . وسلك مسلك أهل 
النطق : طول وضبق وتكلف وتصف . وغايته بيان البين وإيضاح 
الواضح من العى » وقد بوقعه ذلك فى أنواع من السفسطة التى عافى الله مها 
من لم يسلك طريقهم . 

وكذلك تكلفاتهم فى حدودم ا حدم الألينان. والعمين ا 
كوكبيطلعنهاراً . وهل من حد الشہس كل د اعد JE N‏ 
أن يجهل اللفظ فيترجم له . وليس هذا من الحد الذي ذ كروء ٠‏ وإما أن 
لک نرا ا الجارولة الكرا کے ری اول 
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مع أنه لا بد أن يسمع من الناس ما يعرف ذلك بدون طريتهم . وم معترفون 
بأن الشكل الأول من الخليات يغنى عن صور القباس . وتصويرهفطري 
لا حتاج إلى تعلمه مهم ٠‏ مع أن الاستدلال لا حتاج إلى تصوره على الوجه 
الذي بز كونه. 


فصل 

وأما قولهم : الاستدلال لا بد فيه من مقدمتين بلا زيادة ولا نقصان 
فبذا قول باطل طرداً وعكساً . وذلك أن احتباج المستدل إلى المقدمات مما 
مختلف فيه حال الاس ٠‏ شن الناس من لا حتاج إلا إلى مقدمة واحدة لعامه 
عا سوى ذلك . کا أن مہم من لا محتاج فى عامه بذلك إلى استدلال ٠‏ بل قد 
يعامه بالضرورة » ومهم من بحتاج إلى مقدمتين ومهم من بحتاج إلى ثلاث . 
ومهم من يحتاج إلى أربع وأ كثر ٠‏ فن أراد أن يعرف أن هذا المسكر المعين 
حرم. فان کان يعرف أنكل مسكر حرم ٠‏ ولكن ل يعرف هل هذا اکر 
ظ امعين بسكر أم لاء محتج إلا إلى مقدمة واحدة . وهو أن بعل أن هذا مسكر؛ 
فاذا قبل له هذا حرام فقال ما الدليل عليه ؟ فقال المستدل : الدليل على ذلك أنه 
مسكر تم الطلوب . 


وكذلك لو تنازع اثنان فى بعض أنواع الأشربة : هل هو مسكر أم لا؟ 
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كنا بسأل الناس كثيراً عن بعض الأشربة ولا يكون السائل ممزيعل آنا نسكر 
أو لا نسكر . ولكن قد عل أ نكل مسكر حرام ۰ (إذا ثبت عنده مخبر من يصدقه 
أو بغر ذلك من الأدلة أنه مسكر عل بحرعه. وكذلك سار ما يقع الشك 
فى اندراجه حت قضية كلية من الأنواع والأعبان ٠‏ مع العل بحم تلك القضية 
كتنازع الناس فى الرد والشطرنج : هل ها من امسر آم لا؟ وتنازعهم فى 
النسذ المتنازع فيه . هل هو من اجر أم لا ؟ وتنازعهم فى الحلف بالنذر والطلاق 
والعّاق هل هو داخل فى قوله : ( وض انلة ناییگ )2 أملا؟ 
وتازعهم فى قول : ( أوَيمُْوَا الى يّدو عْقَدَةتمع ) هل هو الزوج أو 
الول المتقل ؟ وأمثال ذلك . 


وقد حتاج الاستدلال إلى مقدمتين . لمن لم بعلم أن النبيذ المسكرالتازع 
فيه حرم ؛ ولم بعلم أن هذا المعين مسكر . فهو لا يعلم أنه حرم ٠‏ حتى 
بعلم أنه مسكر » ويعلم أن كل مسكر حرام . وقد بعلم أن هذا مسكر . ويعلم 
أن كل مسكر حمر . لكن لم بعلم أن النى صلى الله عليه وسلم حرم الجر لقرب 
ده بالإسلام ٠‏ أو لنشأته بين جهال أو زنادقة يشكون فى ذلك . أو يعلم أن 
التى سل لله عليه وسل قال : « كل سكر حرام » أو يعلم أن هذا حمر . وأن 
انى صلى الله عليه وسل حرم الجر ؛ لكن م بعلم أن مدا رسول الله أو لم 
بعلم أنه حرمها على مي المؤمنين ؛ بل ظن أنه أباحها لبعض الناس , فظن أنه 
مهم » كن ظن أنه باح شرا للتداوي أو غير ذلك . فهذا لا يكفيه في العلم 


الكل 


بتحريم هذا النبيذ المسكر محرعاً عاماً . إلا أن بعلم أنه مسكر والمع رونيو أن 
انی صلى الله عليه وسل حرم كل مسكر . وأنه رسول الله حقاً . ها حرمه 
حرمه الله . وأنه حرمه محر عا عاماً لم ببحه التداوي أو للتلذذ . 


وما ين أن مخصيص الاستدلال بمقدمتين باطل ٠‏ أمهم قالوافى حدالقياس 
الذي يشمل البرهاتي والخطابى والحدلي والشعري والسوفسطان : إنه قول 
مؤلف من أقوال ‏ أو عبارة عما ألف من آقوال ‏ إذا سلمت لزم عا لذانها 
قول آخر . قالوا : واحترزنا بقولنا : من أقوال عن القضية الواحدة التى تستازم 
اناما صدق عكسها وعكس نقيضها . وكذب نقيضها وليست قياس . قالوا : 
ول نقل مؤلف من مقدمات لأا لا عكننا تعريف المقدمة من حيث هي مقدمة 
إلا بكونها جزء القباس . فلو أخذناها فى حد القياس كان دوراً . والقضية 
الخبرية إذا كانت جزء القاس سعوها مقدمة ٠‏ وإن كانتمستفادة بالقباس سموها 
ننيجة » وإ ن كانت مجردة عن ذلك سموها قضية ٠‏ ونسمى أيضأقضية مع تسميتها 
ننيجة ومقدمة . وهي الخبر ولدست هي المتدا والخبر فى اصطلاح النحاة . بل 
أعم منه . فإن المتدأ والجبر لا يكون إلا حملة اسمية والقضية 
تكون جلة أسمية وفعلية .كا لو قيل قد كذب زيد ومن كذب 


استحق التعزير . 


والمقصود هنا م أرادوا بالقول ‏ فى قوم القياس قول مؤلف من 
ارال = القضية الى هي حماة نامة خبرية ٠‏ لم يريدوا بذلك المفرد الذي هو 
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ادون القناين تقتمل عل لاثة حدود : أصفر .و ارط رآ کی كا إذا 
قبل : النيذ المتتازع فيه مسكر وكل مسكر حرام » فالنبيذ والمسكر والحرام كل 
مها مفرد وهي الحدود فى القياس . فليس رادم بالقول هذا ١‏ بل رادم أن 
كل قضية قول ؛ کا فسروا عرادم بذلك . 


ولمذا قالوا : القباس قول مؤلف من أقوال ؛ إذا سلمت لزم عنها لذانها 
قول آخر . واللازم إا هي النتيجة . وهي قضةوخر وحلة اف الست مدا 
ولذلك قالوا : القياس قول مؤلف ؛ فسموا جموع القضبتين قولاً . وإذا كانوا 
قد جعاوا القياس مؤلفاً من أقوال وهي القضايا لم يجب أن يراد بذلك قولان 
فقط ؛ لأن لفظ امع إما أن يكون متناولاً للاثنين فصاعداً كقوله : ( کان 
كان لخو ديه أَلشّدُسُ ) وإما أن راد بهالثلائة فصاعداً , وهو الأصلعند 
اور . ولكن قد راد به جنس العدد . فيتناول الاثنين فصاعداً ولا يكون 
جم مختصاً باثنين . 


فإذا قالوا : هو مؤلف من أقوال إن أرادوا جنس العددكان هذا المعنىمن 
اثنين فصاعداً ٠‏ فيجوز أن بكون مؤلفاً من ثلاث مقدمات وأربع مقدمات فلا 
يختص بلاثنين . وإن أرادوا المع الحقيتي .لم يكن مؤلفاً إلا من ثلاث فصاعداً 
وم قطعاً ما أرادوا هذا . فام ببق إلا الأول . 

فإذا فيل : ۾ يلتزمون ذلك . ويقولون: حن نقول قل ما يكون القباس 
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من افقدتين وقد کر نم عقددات: 


فيقال: هذا خلاف مافى کتک فإنك لاتلتزمون إلا مقدمتينفقط. 
وقد صرعوا أن القنان الموصل إلى الطلوب» سواء كان اقتزاناً أو استثتاتاً: 
لا ينقص عن مقدمتين ولا يزيد علمها. وعللوا ذلك بأن المطلوب المتحد لازيد 
على جزئين مبتدأ وخر . فإن كان القياس اقترانياً. فكل واحد من جزئي 
المطلوب لا بد وأن يناسب مقدمة منه : أي يكون فيها إما مدا وإماخبراً . 

قلوا : ولس لمطلوب أ كثر من جزئين ٠‏ فلا بفتقر إلى أ كثر 
من مقدمتين . وإنكان القباس استثثائياً فلا بد فيه من مقدمة شرطية متصاة 
أو منفصلة تكون مناسبة لكل المطلوب أو نقطه . فلا بد من مقدمةاستشائية 
فلا حاجة إلى الثة . 

قالوا : لكن رعا أدرج فى القياس قول زائد على مقدمتى القياس ٠‏ إما غير 
متعلق بالقياس أو متعلق به ٠‏ والمتعلق بالقياس إما لترويس الكلام و يحسينهأو 
لبان المقدمتين أو إحداها . وسمون هذا القئاس المركب . 


قالوا : وحاصله يرجع إلى أقيسة متعددة سيقت ليان مطلوب واحد ؛ إلا 
أن القياس المبين للمطلوب بلذات مها ليس إلا واحداً ٠‏ والباق 
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ليان مقدمات القياس . قالوا : رعا حذفوا بعض مقدمات القباس 
إما تعويلاً على فهم الذهن لما أو لتروبج الغاطة حتى لا بطلع على 
كذبها عند التصريمح بها . 


قلوا : ثم إن كانت الأقيسة ليان القدمات ٠‏ قد صرح فيها 
بنتانجها » فسمى القباس مفصولاً وإلا موصول . وهثلوا الوصول بقول 
القائل : كل إفسان حيوان وكل حيوان جسم وكل جسم جوهر . فكلإنسان 
جوهر . والمفصول بقولهم : كل إنسان حيوان وكل حيوان جسم فكل إنسان 
جسم لم يقولكل حيوان جسم وكل جسم جوهر فكل إنسان حيوان فيازم 
منها أ نكل إنسان جوهر . 


فيقال لحم : أما المطلوب الذي لا بزيد على جزءين فذاك في 
المنطوق به . والمطلوب فى العقل إما هو شىء واحد لا اثنان. وهو ثبوت 
النسة الحكية أو اتتفاؤها . وإن شئْت قلت : اتصاف الموصوف بالصفة 
نفا أو إثباتً . وإن شت قلت : نسبة الحمول إلى الموضوع والهر 
إلى المتدأً نفا وإثماناً ؛ وأمثال ذلك من العبارات الدالة على المغى الواحد 
القصود القضة . فإذا كانت النتيجة أن النبيذ حرام أو ليس حرام ؛ أوالإنسان 
خا ار لمن بان دو ذلك . فالطلوب ثبوت التحرع للنبيذ أو اتتفاؤه 
وكذلك ثىوت الحس للانسان أو اتتفاؤه . والمقدمة الواحدة إذا ناسبت ذلك 
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المطلوب حصل ما القصود . وقولنا النسذ حمر يناس المطلوب . وكذلكقولنا 
الإنسان حموان . 


فإذا كان الإنسان بعلم أن كل خر حرام ٠‏ ولكن يشك فى النبيذ المتتازع 
فيه هل يسمى فى لغة الشارع حمراً ؟ فقيل النبيذ حرام ؛ لأنه قدثت فى 
الصحبح عن النبى صلى الله عليه وس أنه قال: « كل مسكر حمر » كانت القضية 
وهي قولنا : قد قال انى صلى الله عليه وسل و وف 
حرم النسذ ؛ وإن كان نفس قوله قد تضمن قضة أخرى . والاستدلال 
بذلك مشروط بتقديم مقدمات معلومة عند المستمع ٠‏ وهي أن ما صححه أهل 
العم بالحديث فقد وجب التصديق بأن انی صلى الله عليه وسل قاله ٠‏ وأن 
ماحرمه الرسول صلى الله عليه و سل فهو حرام و حو ذلك . فلو ازم أن نذكر 
کل ما يتوقف عليه الع وإن كان معلوما ٠‏ كانت المقدمات أ كثر من اثنتين ؛ 
بلقد تکون أ كثر من عشر . 


وعلى ما قالوه فيذبغي لكل من استدل بقول انى صلى الله عليه وسل 
أن قول : انى حرم ذلك ٠‏ وما حرمه فهو حرام . فبذا حرام ٠‏ وكذلك : 
يقول النى أوجبه ٠‏ وما أوجبه الى ققد وجب . فإذا احتج على حرم 
الأمهات والنات وحو ذلك ؛ حتاج أن يقول : إن الله حرم هذا فى القرآ ن 
وما حرمه الله فهو حرام . وإذا احتج على وجوب الصلاة والزكاة والح 
عثل قول الله : ( وَلِوَعَلَ الاس حح ليت ) بقول : إن الله أوجب الحم فى 
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كتابه وما أوجه الله فهو واجب . وأمثال ذلك عا بعتبره العقلاء لكنة 
وعباً وإيضاحاً للواضح وزيادة قول لا حاجة إليها . 


وهذا التطويل الذي لا يفيد فى قياسهم نظير تطويلهم فى حدودم : 
كقولهم فى حد الشمس : إنهاكوكب تطلع نهاراً . وأمشال ذلك من 
الكلام الذي لا بفيد إلا تضبيع الزمان وإتعاب الأذهان وكثرة الهذيان . 
ثم إن الذين يتبعونهم فى حدودم وبراهينهم لابزالون مختلفين فى تحديد الأمور 
العروفة بدون تحديدم ٠‏ ويتنازعون فى البرهان على أمور مستغنية عن 
راهتهم . 


وقوهم : ليس للمطلوب أكثر من جزءين . فلا يفتقر إلى أ كثر من 
مقدمتين فيقال : إن أردثم ليس له إلا امان مفردان ؛ فلس الأ كذلك 
بل قد يكون التعير عنه بأسماء متعددة ٠‏ مثل من شك فى النيذ هل هو 
حرام بالنص أمليس حراما لابنص ولا قياس.فإذا قال الجيب؛النبيذ حرام بالنص 
كان المطلوب ثلاثة أجزاء . وكذلك لو سأل هل الإجماع دال قطعى ؟ فقال: 
الإجماع دليل قطمي . كان الطلوب ثلاثة أجزاء . وإذا قال : هل الإنسان 
جسم حساس نام متحرك بإلارادة ناطق أم لا ؟ فالطلوب هنا ستة أجزاء . 


وفي الججلة فالموضوع والحمول الذي هو مبتدأ وخبر ٠‏ وهو حملة خبرية 
قد تكون حلة ‏ ركة من لفظين ٠‏ وقد تكون من ألفاظ متعددة إذا كان 
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مضمونها مقيداً بقيود كثيرة . مثل قوله تعالى : ( وَالسببُورك رونمو 
آل مدال ااه تبه يخس رض عه ونه ؟ وقول 
تعالى : ( ایت :اموا وا زیی اجر دوا ن سیل ا اک کرو 

رحست الله ) وقوله : ( نامت بغڈوھاجروا وج دواممکې وې ىگ 
وال ذلك من القبود التى إسميما النحاة الصفات والعطف والأحوال وظرف 


الكان وظرف الزمان ومحو ذلك . 


وإذا كانت القضية مقبدة بقيود كثيرة لم تكن مؤلفة من لفظين » بل 
من ألفاظ متعددة ومعان متعددة وإن أريد أن المطلوب لدس إلا معنشان سواء 
عبرعنها بلفظين أو ألفاظ متعددة . قبل : ولس الأ ركذلك . بل قد 
يكون المطلوب معنى واحداً : وف بكون ن: وقد يكون معاني متعددة 
فإن المطلوب بحسب طاب الطالب . وهو الناظر الستدل والسائل الع 
الحاظر . وکل منها قد يطلب معنى واحداً ٠‏ وقد يطلب معنبين: وقد يطلب 
طن مرواما ترز يساوي نرج كروه ننطد وا به ند كيان 
وقد تكون ا کو . فإذاقال : اللبيذحرام ٠‏ فقيل : له نعم ! كان هنا 
اللفظ وحدهكافياً فى جوابه ٠‏ كم لو قبل له : هو حرام . 


فإن قالوا : القضية الواحدة قد نكون فى تقدر قضايا : كا ذكر موه من 
التمثيل بالإنسان ؛ فإن هذه القضة الواحدة في تقدير حمس قضايا وهي حمس 
مطالب . والتقدير : هل هو جسم أم لا ؟ وهل هو حساس أم لا ؟ وهل 
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هو نام أم لا ؟ وهل هو متحرك أم لا ؛ وهل هو ناطق أم لا ؟ وكذلك 
فما تقدم هل النبيذ حرام أم لا ؟ وإذا كان حراماً فمل حر عه بالنص أو 
بالقياس ؟ فيقال : إذا رصيتم عثل هذا وهو أن جعاوا الواحد في تقدير عدد 
فالمفرد قد كون فى معنى قضية ٠‏ فإذا قال : النسيذ المسكر حرام » فقال الحيب: 
نعم ؛ فلفظ نعم فى تقدير قوله : هو حرام:وإن قال : ما الدليل عليه ؟ فقال: 
حر مكل مسكر أو أن كل مسكر حرام . وقول الى صلى له عليه وسل 
« كل مسكر حرام بوكر قدو اا ا بعل ا ا 
قوله حر مکل مسكر اسم مضاف . وقوله : أن كل 2 حرام بالفتح 
مفرد أيضاً ؛ فإن أن وما فى خبرها فى تقدر المصدر المفرد ٠‏ وإن الكسورة 
وما فى خبرها حملة امة . 


وكذلك إذا قلت : الدليل عليه قول النى صلى الله عليه وسل أو الدليل 
عليه اللص ٠‏ أو إجماع الصحابة . أو الدليل عليه الآ ية الفلانية »أو الحديث 
الفلاتى ؛ أو الدليل عليه قيام المقتضى للتحريم السام عن العارض المقاوم ٠‏ أو 
الدلبل علبه أنه مشارك مر العنب فيا لستازم التحرم ٠‏ وأشال ذلك فيا 
يعبر فيه عن الدليل باسم مفرد لا بالقضة التى هي حماة تامة : 


نم هذا الدليل الذى عبر عنه بام مفرد هو إذا فصل عبر عنه 
ا 1 
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والقصود أن قوالك : إن الدليل الذي هو القباس لا يكون إلا جزءين 
فقط ؛ إن أردثم لفظين فقط . وإن مازاد على لفظين فهوأدلة لا دليلواحد 
لأن ذلك اللفظ الموصوف بصفات محتاج كل صفة إلى دليل . 


قبل لك : وكذلك عكن أن يقال في اللفظين : ها دليلان لا دليل 
واحد ؛ فإ نكل مقدمة حتاج إلى دلبل وحينئذ فتخصيص العدد باتين 
دون ما زاد حك لا منى له ٠‏ فإنه إذا كان المقصود قد حصل بلفظ مفرد وقد 
لا محصل إلا بلفظين وقد لا بحصل إلا بثلاثة أو بأربعة وأكثر . غعل 
لفل اللنظاق م الأمل الوا عسي شوك اذ دوجا قفن :وان الاك إن 
قالطاو ليطا د ,دو إن کان ف الل تن كر مات 
جعل ذلك فى تقدير أقسة متعددة حك عض لی هو اولقن أن يقال 
نامل ف الطلوت إن كرفو نشيدا ود EES‏ 
الطلوب على ذلك جعل مطاوبين أو ثلاثة أو أربعة بحسب دلالته . وهذا إذاقيل 
فهو أحسن من قولهم ؛ لآن اسم الدليل مفرد فبجعل معناه مفرداً ‏ والقياس 
هو الدليل . 

ولفظ » القاس » يقتضى التقد ر E.‏ يقال فسثت هدا مهدا 0 والتقدر 
محصل نواحد ؛ وإذا قدر باثتين وثلاثة يكون نقدبرين وثلاثة لاتقديراً 
واحداً ٠‏ فتكون تلك التقديرات أقسة لا قياساً واحداً . لخعلهم مازاد على 
الاثنين من المقدمات فى معنى أقسة متعددة . وما نقص عن الاين لصف 
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بين الصفات الذاتية والعرضية اللازمة لاماهية والوجود مثل هذا التحك . 


وه فيعل أن القوم لم بر جعوا فا موحد وبرهاناً إلى حقيقة موجودة 
ولا أم معقول . بل إلى اصطلاح محرد ٠‏ كتنازع الاس ف « العلة» هل 
ي اسم لما إستازم المعلول حيث لا يتخلف عنها حال فلا يقبل النقيض 
والتخصيص . أو هو اسم لما بكون مقتضباً للمعاول ؛ وقد يتخلف عنه المعلول 
لفوات شرط أو وجود مانع ؛ وكاصطلاح بعض أهل النظر والحدل فى تسمية 
أحدم « الدليل» لما هو مستازم للمدلول مطلقاً ٠‏ حتى يدخل فى ذلك م 
العارطل + الاير يسمي الدليل لما كان من شأنه أن يستازم المدلول . وإ 
يتخلف استازامه لفوات شرط أو وجود مانع وتازع أهل 006 
اتدل ان عرض فد 5 TT‏ حملة أو تفصلا حدث 
عكن التفصيل ٠‏ أو لا بتعرض لا حلة ولا تفصيلا . أو يتعرض لشينه جلة 
لا تفصلا . 


وهذه أمور وضعبة اصطلاحية بمزلة الألفاظ التى بصطلح علا الناس 
لتعير ما فى أنفسهم ليست حقائق ثابتة فى أنفسها لأمور معقولة تتفق فيها 
الأمم ا يدعيه هؤلاء فى منطقهم . بل هؤلاء الذين يجعلون العلة والدليل 
براد به هذا أو هذا أقرب إلى المعقول من جعل هؤلاء الدليل لا يكون إلا 
من قتان فان هذا مون لدف :دوق عدم يللا موعن .و أو لتك 
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لحظوا صفات ثابتة فى العلة والدليل . وهو وصف الام أو تجرد الاقتضاء 
فكان ما اعتيره أوائك أولى بالحق والعقل مما اعتيره هؤلاء الذين لم يرجعوا 


إلا إلى مجرد التحم . 


ولمذا كان العقلاء العارفون بصفون منطقهم .بأنه أمى اصطلاحي » وضعه 
رجل من اليونان لا يحتاج إلبه العقلاء ؛ ولا طلب العقلاء للعلم موقوفاً عليه 
کا لبس موقوفاً على التعبير بلغاتهم ٠‏ مثل : فبلاسوفيا ؛ وسوفسطيقا » وأنو 
لوطيقا:وأتولوجيا' وقاطبغورياس ٠‏ و حو ذلك من لغاتهم التى يعيرون ها عن 
معانيهم فلا يقول أحد إن سار العقلاء محتاجون إلى هذه اللغة . لا سيها من 
كرمه الله بأشرف اللغات المامعة لأ كل عراتب الان اة لما تتصوره 
الأذهان بأوجز لفظ وأكل تعريف . 


وهذا ما احت له أو سعيد السيرافى فى مناظرته المشهورة «لى » 
الفلسوف ؛ لا أخذ « متى » عدح المنطق ويزعم احتياج العقلاء إله. ورد 
عليه أبو سعيد بعدم الحاجة إليه وأن الحاجةإها تدعو إلى تعلم العربية ؛ لأن 
المعاني فطرية عقلية لا حتاج إلى اصطلاح خاص حلاف اللغة التقدمة الى 
يحتاج إلا فى معرفة ما جب معرفته من المعاني فإنه لا بد فيها من التعلم ؛ 
ولحذا كان تعلم العربية التى بتوقف فهم القرآن والحديث علا فرضا على 
الكفابة حلاف المنطق . 
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ومن قال من التأخرين : إن تعلم النطق فرض على الكفابة ؛ أو إنه من 
شروط الاجتهاد ؛ فإنه يدل على جهله بالشرع وجبله بفائدة المنطق . وفساد 
هذا القول معلوم بالاضطرار من دين الإسلام . قإن أفضل هذه الأمة من 
الصحابة والتابمين لمم بإحسان وأعّة السلمين عرفوا ما يجب علييم ويكل 
علمهم وإعانهم قبل أن بعرف المنطق اليوناني . فكيف يقال : إنه لاوق 
العلم إنلم يوزن به أو يقال إن فطر بي آدم فى الغالب ل تستقم إلا به؟ ! 


فإن قالوا : حن لا نقول إن الناس بمحتاجون إلى اصطلاح المنطقيين ٠‏ 
بل إلى المعاني التى توزن مها العلوم . 


قبل لا ریب أن امول لا يعرف إلا بالمعلومات ؛ والناس بحتاجون 
ا ا ا ل وا معن لوان اا اه 
حت قال : ( الى لَرَلَالْكِتَبَلَلِقَوَاَلْميرَآنَ ) وقال : ( َد 
رابات وأرلتامَعَه مْالكتب وَآلِْيرآتت ) . وهدا 
موجود عند أمتنا وغير أمتنا ؛ من لم يسمع قط ينطق اليونان ؛ فعلم 
أن الأمم غير محتاجة إلى المعاتى المنطقية التى عبروا عنها بلسانهم ؛ وهو كلامهم 
فى المعقولات الثانية ؛ فإن «موضوع المنطق» هو المعقولات منحيث يتوص لبها 
إلىعلممالميعلمفإنه ينظرفىأحوال- المعقولات الثانبة وهي النسب الثانيةللمأهياتمن 
حيث هي مطلقةعرض لما إن كانت موصاةإلى حصي ل مالس بحاصل. أومعينة فيذلك 
لاعلىو جه جز بل عل ‌قانون کلی ويدعون أن صاحب امنطق نظ رجنس الدليل:م 


۱۲ 


أن صاحب أصول الفقه ينظر فى الدليل الشرعي ومرتتته فيميز ما هو دليل 
فرعي وما لبس بدليل شرعي . وينظر فى رانب نب الأدلة حتى E‏ قدم الراجح 
على المرجوح عند التعارض :وم بز مون أن صاحب المنطق ظَّ فى الدليل 
الطلق الذي هو آعم من الشرعي ؛ وعيز بين ماهو دليل وما ليس بدليل ؛ 
ونون أن نسة منطقهم إلى امعانى ؛كنسة العروض إلى الشعر وموازين 
الأموال إلى الأموال؛ وموازين الأوقات إلىالأوقات؛ وكنسية الذراع إلىالمذروعات. 


وهذا هو الذي قال جور علاء المسلمين وغيرثم من من العقلاء إنه باطل ؛ 
فإن منطقهم لاعيز بين الدليل وغير الدليل ؛ لافى صورة الدليل ولا في مأدته ؛ 
ولا حتاج أن توزن به المعانى ؛ بل ولا يصح وزن المعاني به ؛ بل هذه الدعوى 
من أكذب الدعاوى ٠‏ 


والكلام معهم إا هو فى المعانى التى وضعوها فى المنطق ٠‏ وزعموا أن 
التصورات المطلوبة لاتنال إلا مها . والتصديقات المطلوبة لاتنال إلا مها. 

فذكروا لنطقهم 0 أربع دعاوى » : دعو نان سالتان. ودعوتان موجتان . 

ادعوا أنه لاتنال التصورات بغر ماذ كروه فيهمنالطريقوأن التصديقات 

لا تنال بغر ماذّكروه فيه من الطريق وهاتان الدعونان من أظبر الدعاوى 

كذبا وادعوا أن ماذّكروه من الطريق بمحصل به تصور الحقائق التى لم تكن 

متصورة وهذا أيضا باطل . وقد تقدم الننيه على هذه الدعاوى الثلاثة ٠‏ وسيأتي 


۳ 


الكلام على دعوام الرابعة التى هي أمثل من غيرها. وهي دعوام أن رهام 
يفيد العم التصديقى . 


وإن قالوا : إن العم التصديقي أوالتصوري أيضاً لابنال بدونه . فهم ادعوا 
أن طرق العم على عقلاء بي آدم مسدودة إلا من الطريقتين اللتين ذكروها 
فق الت وماد كوه من القاس ادرا اوماد “وون لطن رفون 
إلى العلوم التى ينالها بنو آدم بعقولهم . بمنى أن مايوصل لابد أن يكون على 
الطريق ألذى ذ كروه لا على غيره ٠‏ ها ذكروه آلة قانونية مها توزن الطرق 
العامية . وعيز مها بين الطريق الصديحة والفاسدة . قراءاة هذا القانون 
تعصم انحن أن يزل: في الف الذق ال بداتصور أو تمدق . 


هذا ملخص ماقلوه . 


وکل هذه الدعاوى كذب فى النني والإثنات : فلا ما نفوه من طرق 
غيرم كلها باطل . ولا ما أنُبتَوه من طرقهمكلها حق على الوجه الذي ادعوا فيه 
و إن كان فى طرقهم ماهو حق ‏ م أن فى طرق غرم ما هو باطل فنا من أحد 
مهم ولا من غبرم يصنف كلاما إلاولا بد أن بتضمن ماهو حق . فع المبود 
والنصارى من الحق بالنسبة إلى جوع مامعهم أكثر عا مع هؤلاء من الحق . 
بل ومع المشركين عباد الأصنام من العرب ونحوم من الحق أكثر ممامع 


١7: 


هؤلاء بللنسبة إلى مامعهم فى جوع فلسفتهم النظرية والعملية للأخلاق 
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ولهذا كان اليونان مشركين كفاراً يدون الكو اكب والأصنام . شرا 
من اليهود والنصارى بعد النسخ والتبديل بكثير.ولولا أن الله مزّعليهم بدخول 
دين المسيح إلهيم . صل لم من الحدى والتوحيد ما استفادوه من دين 
امسبح . ماداموا متمسكين بشريءته قبل النسخ والتتديل . لكانوا من جنس 
أمثللهم من المشركين . ثم لما غيرت ملة اليح صاروا فى دين عركب من 


حسصة شرك ا دعص ه دق وبعضه باطال وهو خر من الح الذي كان 


عليه أسلافهم . 

وكلامنا هنا فى «بيان ضلال هؤلاءالمتفلسفة » الذين ينون ضلالهم بضلال 
غيرم فيتعلقون بالكذب ف المنقولات وبالمهل ف المعقولات . كقولمم : إن 
أرسطو وزير ذي القرنين المذكور فى القرآن ؛ لأنهم موا أنه كان وزير 
الاسكندر. وذو القرنين بقالله الاسكندر. وهذا من جهلهم؛ فإن الاسكندر 
الذي وزرلهأرسطو هوابن فيلس المقدونى.الذي يؤر له تاريخ الرومالمعروفعند 
اليهود والنصارى ٠‏ وهو إا ذهب إلى أرض القدس ٠‏ لم يصل إلى السد عند 
من يعرف أخباره ٠‏ وكان مشركا يعمد الأصنام . وكذلك أرسطو وقومهكنوا 
مش ركان يعسدون الأصنام ‏ وذو القرئئن كان موخدا مؤمناً الله ٠‏ وكان متقدما 
غل هذا :ومن سه الاسكتدر قول هو الاسكتدويق دارا 


ولا 


ولهذا كان هؤلاء المتفلسفة إءا راجواعلى أبعد الناس عن العقل والدين 
» كالقرامطة والاطنية 5 الذين ركو مدههم من فلسفة المونان ودين اوسن 
وأظهروا الرفض ٠‏ وكهال المتصوفة وأهل الكلام ٠‏ وإما ينفقون فى دولة 
حاهلية بعيدة عن العم والإعان إما كفاراً وإما منافقين »کا نفق من نفق دنهم 
على المنافقين الملاحدة . ثم نفق على المشركين الترك . وكذلك إا ينفقون 
داعا على أعداء الله ورسوله من الكفار والنافقين . 


وكلامنا الآن فبا احتجوأ به على أنه لا بسد في الدليل من مقدمتين لا 
أك ولا اقل » وقد عل ضعفه . 


م إمهم لماعاموا أن الدليل قد يحتاج إلى مقدمات وقد تكني فيه مقدمة 
واحدة . قالوا : إنه رما أدرج فى القاس قول زائد : أي مقدمة ثالثة زائدة 
على مقدمتين لغرض فاسد أو حب كبيان المقدمتين . وبسمونه الركب.قالوا : 
ومضمونه أقسة متعددة ‏ سبقت ليان آكثر من مطلوب واحد إلا أن 
E OD E N‏ 
القدمات إما للع ها أو لفون اة م وسموا رکه إلى 


مفصول وموصول . 


فيقال ٠‏ هذا اعتراف متك بأن من المطالب ماحتاجإلىمقدمات.وما بكي 
فه مقدمة واحدة م فلم إن ذلك النى حتاج إلى مقدمات هو فى معنى 


34 


أفسة متعددة . فيقال لك : إذا ادعيتم أن الذي لابد منه إا هو قباس واحد 
مشتمل على مقدمتين . وأن ما زاد على ذلك هو فى مى أقيسة »كل قياس 
ليان مقدمة من المقدمات . فقولوا إن الذى لابد منه هو مقدمة واحدة . وإن 
ما زاد على تلك المقدمة من المقدمات . فَإنما هو لسان تلك المقدمة . وهذا أقرب 
إلى المعقول . فإنه إذا ل بعلم ثبوت الصفة للموصوف وهو ثبوت الك للمحكوم 
عليه » وهو ثبوت الخبر لاستدا. أو الحمول لموضوع إلا بوسط بينه| هو 
الدليل . فالذي لابد منه هو مقدمة واحدة وما زاد على ذلك فقد يحتاج إليه 
وقد لاحتاج إلبه . 


وأمًا دعوى الحاجة إلى القياس الذي هو المقدمتان للاحتياج إلى ذلك 
فى بعض المطالب ٠‏ فه وكدعوى الاحتياج فى بعضها إلى ثلاث مقدمات وأربع 
وحمس ؛ للاحتياج إلى ذلك فى بعض المطالب ٠‏ ولدس تقدير عدد بأولى 


من عدد . 


ا رو ةوسا اي ا ع ا 
مثله فى حذف الثالثة والرابعة . ومن احتج على مسألة قدمة ‏ لا نكفي 
وحدها لبيان الطلوب ٠‏ أو مقدمتين أو ثلاثة لاتكنى . طولب بالهام الذي 
حصل به كفاية . وإذا ذ ت المقدمات منع مما ما يقبل المنم ٠‏ وعورض 
مها ما بقبل المعارضة حتى يتم الاستدلال ٠‏ شن طلب منه الدليل على حرم 
شراب خاص قال : هذا حرام ٠‏ فقيل لهم ؟ قال : لأنه ننيذ مسكر . فهذه 


يفن 


المقدمة كافية إن كان الستمع بعلم انكل بسي حرام ٠‏ إذا سل له تلك المقدمة 
وإن منعه إياها وقال لا نسي أن هذا مسكر . احتاج إلى بيانها تحبر من يوئق 
مخبره أو بالتجربة في نظيرها ٠‏ وهذا قياس عثيل . وهو مفيد لليقين ١‏ فإن 
الشراب اككثير إذا جرب بعضه وعل أنه مسكر : عل أن اللاقي منهمسكر . 
لن حك بعضه مثل بعضه . وكذلك سار القضايا التجريبية ٠‏ كالم بأن ال 
يشبع والماء يروي وأمثال ذلك إعا ممناها على قياس التمثيل : بل وكذلك 
سار السات التى عل نها كلية إعا هو بواسطة قياس التمثيل . 


وإنكان تمن بنازعه فى أن ليذ المسكر حرام . احتاج إلى مقدمتين . 
إلى إثبات أن هذا مسكر ٠‏ وإلى أن كل مسكر حرام » فيئيت الثانية بأدلة 
متعددة . كقول انی صلى الله عليه وسل «كل مسكر حرام » و « كل شراب 
أسكر فهو حرام » . وبأنه سثل عن شراب بصنع من العسل يقال البتع : 
وشراب يصنع من الذرة بقال له الزر . وكان قد أوتى جوامع الكلم فقال : 
«كل مسكر حرام » . وهذه الأحاديث فى الصحيح » وهي وأضعافها 
معروفة عن البى صلى الله عليه وسلم تدل على أنه حرم كل شراب أسكر . 


فان قال : أنا أعل أنه حمر ٠‏ ككن لا أسل أن الجر حرام ٠‏ أو لا أسِ أنه 


حرام مطلقاً ٠‏ أت هذه المقدمة الثالثة وها 


وما ببين لك أن المقدمة الواحدة قد تكني فى خضول للطاووت. .أن 


۱۷۸ 


الدليل هو ما يستلزم الك المدلول عليه. ما تقدم بيانه ؛ ولا كان الحد الأول 
مستازما الأوسط. والأوسطالثالث ثبت أنالأولمستازء للثالث.فإنمازوم الملزوم 
ملزوم.ولازماللازملازم'فإن الحم لازممنلوازمالدليل' لکن يعرف ازومه إياه 
إلا وسط با فالوسط ما يقرن بقولك : لأنه . وهذا عا ذكره المنطقيون . 
وان امنا وغيوه: "د كرو | الضفات: اللائمة اسو توان ما بها کن 
بين الازوم . وردوا بذلك على من فرق من أح ام بين الذابي واللازم 
لماهية بأن اللازم ما افتقر إلى وسط مخلاف الذاتى ٠‏ فقالوا له كثير من 
الصفات اللازمة لا تفتقر إلى و سط ¢ وهي اة الازوم ل والوسط عند هؤلاء 
هو الدليل 


وأما ما ظنه بعض الناس أن الوسط هو ما يكون متوسطاً في نفس الأعس 
بين اللازم القريب واللازم العيد . فهذا خطأ . ومع هذا يستبين حصول 
المراد على التقديرين ٠‏ فنقول إذا كانت اللوازم منهاما لزومه للملزوم بين بنفسه 
لا حتاج إلى دليل يتوسط بنا ٠‏ فهدا نفس تصوره وتصور الازوم يك فى 
العم بثبوته له ٠‏ وإ نكان بنهها وسطفذلك الوسط إن كان ازومه للمازومالاول 
وازوم الثانى له ببناء | يفتقر إلى وسط ثان . وإنكان أحد الملزومين غير بين 
بنفسه . احتاج إلى وسط ٠‏ وإن ل يكن واحد منها بنا ؛ احتاج إلى وسطين ؛ 
وهذا الوسطهو حد يكن فيه مقدمة واحدة فإذا طلبالدليل على محري النبيذ 
السكر : فقيل له لأنه قد صحعن النى صل الله عليه وسل أنه قال 


۹ 


« كل مسكر خر » أو « كل مسكر حرام ٠»‏ فهذا الأوسط وهو قول النى 
صلل الله عليه وسل لا يفتقر عند المؤمن ازوم حرم المسكر له إلى 
وسط ٠‏ ولا يفتقر ازوم حرم الندبذ المتنازع فيه لنحرم المسكر إلى وسط . فإن 
كل أحد بعل أنه إذا حرم كل مسكر حرم النبيذ اللسكر التتازع فيه . وكل 
مؤمن بعل أن النى صلی الله e‏ إذا حرم شيئاً حرم . ولو قال 
الدليل على حر عه أنه مسكر . والمخاطب إن كان يعرف أن ذلكمسكر “والمسكر 
حرم » سل له التحريم . ولكنه غافل عن كونه مسكراً ٠‏ أو جاهليكونه مسكرا . 
وكذلك إذا قال : لأنه حمر . فإن أقر أنه حمر ثبت التحريم ٠‏ وإذا أقر بعد 
إتكاره » فقد بحكون اهلا فمل أو غافلاً فذكر ٠‏ فليس كل من 
علم شیا كان ذا كرا له . 


ولهذا تنازع هؤلاء المنطقيون ف العلم بللقدمتين » هل ه و كاف فالعلم 
بالنتيجة . أم لا بد من التفطن لأعى "الث ؟ وهذا الثاتى هوقول ابن سيناوغيره. 
قالوا : لأن الإنسان قد يكون عالاً بأن البغلة لا تلد ء ثم يغفل عن ذلك .ويرى 
بغلة منتفخة البطن . فيقول : أهذه حامل أم لا؟ فيقال له : أما تعلم أنها بغلة ؟ 
فيقول: بلى. ويقالله : أما تعلم أن البغلة لا تلد ؟ فبقول : بلى . قال ينئذيتفطن 
لكونها لا تلد . ونازعه الرازي وغيره وقالوا : هذا ضعيف ؛ لأن اندراج 
إحدى المقدمتين حت الأخر ىإن کان مغار اللمقدمتين كان ذلك مقدمةأخر ىلايد 
فيها من الإتاج . ويكون الكلام فى كيفية النثامها مع الأوليين كالكلام فى 


۱۸۰ 


كيفية النثام الأولبين. ويفضى ذلك إلى اعتبار ما لا نهاية له من المقدمات . 
وإن لم يكن ذلك معاوما مغايراً للمقدمتين ؛ استحال أن يكون شرطاً فى الإتتاج 
لأن الشرط مغابر للمشروط . وهنا لامغابرة فلا يكون شرطا . وأما حديث 
الغلة فذلك إنما “حكن إذا كان الحاضر فى الذهن إحدى المقدمتين فقط . 
إما الصغرى وإما الكبرى , أما عند اجتياعهه| فى الذهن ٠‏ فلا نسلم نه عڪڪن 
الشك أصلا فى النتئجة . 


قلت : و« حقبقة الأمى » أن هذا النزاع [٠‏ ألزمهم] في ظبم الحاجة إلى 
مقدمتين . لا فى الإنتاج لأن الشرط مغاير للمشروط . ولس الأ كذلك . 
بل الحتاج إليه ما به يعلم المطلوب سواء كان مقدمة أو اثنين أو ثلاثاً ء والمغفول 
عنه ليس بمعلوم حال الغفلة ؛ (إذا تذ كر صار معلوماً بالفعل . وهنا الدليل هو 
العلم أن الول لا تلد وهذه القدمة کان ذاهلاً عنها فل يڪن اا 
الام الذي محصل به الدلالة » فإن الغفول عنه لا يدل حيما يكون مغفولاً 
عنسه 6 بل إعنا يدل عال کوت مد كور د آذ عن يذلك: کن هعلوم 
علما اضرا 

والرب نعالى مزه عن الغفلة والنسيان ؛ لأن ذلك بناقض حقيقة العام . 
كا أنه مزه عن السنة والنوم . لأن ذلك بناقض كل المماة والقومية . إن 
انوم أخو الوت ولهذا كان أهل الخنة لاينامون كا لايموتون . ويلبمونالتسبيح 
كا يليم أحدنا النفس . 


۱۸1 


والمقصود هنا أن وجه الدليل . العلم بازوم المدلول له ٠‏ سواء مى 
استحضاراً أو تفطناً أوغير ذلك ؛ فى استحضر فذهنه لزوم المدلول له ؛ علم أنه 
دال عليه . وهذا الازوم إنكان بناً له . وإلا فقد يحتاج فى بيانه إلى مقدمة أو 
اثنتين أو ثلاث أو أكثر . والأوساط تتنوع بتنوع الناس .فليس ما كان وسطاً 
مستازماً للحك فى حق هذا . هو الذي يجب أن يكون وطاق ى الاح + 
بل قد حمل له وسط آخر » فالوسط هو الدليل وهو الواسطة فى العلم بين 
اللازم وال ازوم ٠‏ وها المحكوم والمحكوم عليه فإن المج لازم للمحكوم عليه 
ما دام حكاً لهوالأواسط_. التى هي الأدلة مما بتنوع ويتعدد بحسب مايفتحه 
الله للناس من الحداية ٠‏ م إذا كان الوسط خبراً صادقاً . فقد يكون الخبر لهذا 
غير الخبر لهذا . وإذا رؤي الحلال . وثنت عند دار السلطان وتفرق الناس 
فأشاموا ذلك فى اللد ٠‏ فكل قوم حصل لمم ال مخبر من غير الخبرين 
الذين أخبروا غيرم . والقرآن والسنة الذي بلغه الناس عن الرسول بلغ كل 
قوم بوسائط غير وسائط غيرم:لاسيا فى القرن الثاني والثالك . فهؤلاء هم 
مقرئون ومعلمون ولطؤلاء مقرئون ومعامون . وهؤلاء كلهم وسائط وم 
الأوساط م وبين معرفة ما قاله الرسول وفعله ٠‏ وم الذين دلوم على ذلك 


بأخارم وتعليمهم . 


وكذلك المعلومات التى تنال بالعقل أو الحس إذا نيه عليها منبه أو أرشد 
إلها مرشد ٠‏ وأا من جعل الوسط فى اللوازم هو الوسط فى نفس ثبوتها 


۱A۲ 


للموصوف . فهذا باطل من وجوه کا قد بسط فى موضعه ويتقدير صحته ؛ 
فالوسط الذهني أعم من الخارجي ك أن الدليل أعم من العلة ؛ فكل علة 
كن الاستدلال مها على المعلول ؛ ولي سكل دليل يكون علة فى نفس الأ 
وكذلكةنا كان وطاق نفس الاس ام يطل توسنطا ف دهن فكرن 
داق مولا سكين لأن الل هو ا كان اا الول :فا اة 
للمعلول عكن الاستدلال ها ؛ والوسط الذي بلزم اللزوم ويازمه اللازم 
العيد هو مستازم لذلك اللازم فيمكن الاستدلال به . فتبين أنه على كل 
تقدير حكن الاستدلال على المطلوب بمقدمة واحدة إذا لم يحتج إلى غيرها ٠‏ 
وقد لا بمحكن إلا عقدمات فيحتاج إلى معرفتهن ٠‏ فإن مخصيص الحاجة 
عقدمتين دون ما زاد وما نقص نح محض . ولهذا لا جد فى سار طوائف 
العقلاءومصنئى العلوم من يلتزم فى استدلاله البيان بمقدمتين لا أ كثر ولا أقل 
ويجتهد في رد الزيادة إلى اثنتين . وفى تكميل النقص مجعله مقدمتين . إلا 
أهل منطق اليونان . ومن سلك سييلهم ٠‏ دون من کان باقياً على فطرته 
السليمة أو سلك مسلك غير كالمهاج رين والأنصار والتابعين لهم بإحسان . 
وسار أعة المسامين وعاماتهم ونظارم وسار طوائف الملل . 


وكذلك أهل النحو والطب والمندسة لا بدخل في هذا اللاب إلامن 
انبح في ذلك هؤلاء النطقيين . ما قلدوم فى الجدود المركبة من الجنس 
والفصل؛وما استفادوا عا تلقوه عم عاماً إلا جما يستغنى عن باط لكلامهمأوما 


الذي 


يضر ولا ينفع ٠‏ المافيه من الجهل أو التطويل الكثير . 


ولهذالما كان الاستدلال تارة يقف على مقدمة ونارة على مقدمتين ودارة 
على مقدمات ؛ كانت طريقة نظار المسامين أن يذكروا من الأدلة على المقدمات 
ما محتاجون إليه ؛ ولا يلتزمون ف یکل استدلال أن بذ كروا مقدمتين ؛ م 
اام اسيل الاك دجا يلار دين وات 
وسلوكهم فى نظرم لأنفسهم ؛ ومناظر ہم لغيرم تعليا وإرشاداً ومجادلة على 
ماذ كرت ؛ وكذلك سار أصناف العقلاء من أهل الملل وغيرم إلامن سلك 
طريق هؤلاء . 


وما زال نظار المسلمين يعيبون طريق أهل المنطق ؛ ويبينون مافيهامن 
العي واللكنة وقصور العقل وعجز النطق ؛ وبينون أنها إلى إفساد المنطق 
العقلي واللسانى أقرب ما إلى تقوم ذلك . ولا رضون أن يسلكوها فى 
نظرم ومناظر نهم ۰ لا مع من بوالونه ولا مع من يعادونه . 


وإكاكثر استم الها من زمن « أي حامد » . فإنه أدخل مقدمة من المنطق 
اليوناني فى أو ل كتابه « المستصنى » وزعم أنه لا يق بعلمه إلامن عرف هذا 
العطق . وصنف فيه « معيار العم » و « محك اللظر» ؛ وصنف كتايا ماه 
« القسطاس المستقيم » ذ كر فيه حمس موازين : الثلاث امليات ؛ والشرطي 
امتمل والشرطي النفصل . وغيرعباراتما إلى أمثلة أخذها من كلام المسلمين 


A٤ 


وذڪر أنه خاطب بذلك بعض أهل التعليم ٠‏ وصنف 
كتابافي تهافتهم ٠‏ وبي نكفرم يسبب مسأل قدم العام وإتكار العم بالمزئيات 
وإنكار العاد ٠‏ وبين فى 1 خر كتبه ؛ أن طريقهم فاسدة : لا توصل إلى 
بقن ؛ وذمها أكثر مما ذم طريقة المتكلمين . وكان أولا يذ كر ف ىكته 
كثيراً م نكلامهم : إما بعبارتهم ؛ وإما بمسارة أخرى ١‏ ثم فى آخر أمرء 
الغ فى ذمهم ل ا والكفر كبا ون دا 
وفسادها أعظم من طريق المتكلمين ؛ ومات وهو مشتغل بالسخاري ومسام . 
TT‏ ا جل انمره ولا الخال 2 
ما كان فيه من الشكواليرة : ولم بغن عنه النطق شيّاً . 


ولكن بسبب ماوقع منه في أثناء جمره وغير ذلك . صار كثير من النظار 
بدخلون المنطق اليوباني في علومهم ٠‏ حتى صار من بسلك طريق هؤلاء من 
ا خا الأطريق اا عا زونما امود قن ادو الوهان هوأر 
حيس مسلم عند العقلاء ولا يعم أنه مازال العقلاء والفضلاء من المسلمين وغيرمم 
يعسون ذلك ويطعنون فيه . وقد صف نظار المسلمين فى ذلك مصنفات 
متعددة وحمهور المسلمين يعسونه عسا حملا لما يرونه من آثاره ولوازمه الدالة 
على ماف أهله ما بناقض الع والإعان ويفضي بهم الخال إلى أنواع من الهل 
والكفر والضلال 


والمقصود هنا أن مابدعونه من نوقف كل مطلوب على مقدمتين لا أ كز 
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ليس كذلك . وم يسمون القياس الذي حذفت إحدى مقدمتيه قياس الضمير 
ويقولون إنبا قد محذف إما للع بها ٠‏ وإما غلطأ أو تغلبطاً . فبقال إذا كانت 
معلومة ٠‏ كانت كغيرها من المقدمات المعلومة ٠‏ وحيتئذ فلس إضار مقدمة 
بأولى من إضار ثنتين وثلاث وأربع ؛ فإن حاز أن يدعي فى الدليل الذي لا 
حتاج إلا إلى مقدمة . أن الأخرى تضمرمحذوفة › عاز أن بدعى فيا حتاج إلى 
ثنتين أن الثالثة محذوفة. وكذلك فبا محتاج إلى ثلاث ولس لذلك حدء 
ومن تدر هذا وجد الأ كذلك ٠‏ ولهذا لاو جد فىكلام البلغاء أهل السان 
الذين بقيمون البراهين والحجج اليقينية بأبين العبارات من استعال المقدمتين فى 
كلامهم . مابوجد فيكلام أهل المنطق.بل من سلك طريقهم كان من الضيقين فى 
طريق العم عقولاً وألسنة ؛ ومعانيهم منجنس ألفاظهم يجدفيها من الركة والعي 
مالا رضاه عاقل . 


وكان بعقوب بن اسحق الكندي فيلسوف الإسلام فى وقته ٠‏ أعني 
الفيلسوف الذي فى الإسلام : وإلا فلس الفلاسفة من المسامين ‏ كم قالوا : 
لمعض أعبان القضاة الذي نكانوا فى زماتنا : إن سينا من فلاسفة الإسلام ؟ 
فقال : ليس للاسلام فلاسفة . كان يعقوب يقول فى أثناءكلامه . العدم فقد 
وجود كذا:وأنواع هذه الإضافات . ومن وجد فى بعض كلامه فصاحة أوبلاغة 
كا بوجد فى بعض كلام ابن سينا وغيرء . فلما استفاده من المسامين من عقوطهم 
وألسنتهم » وإلافلو مشى على طريقة سلفه وأعرض عما تعلمه من المسلمين 


۱۸٦ 


يفم مايقولونه ٠‏ ويعظمهم بلجل والوم ‏ أو يفهم بعض مابقولونه أو أ كثره 
أوكله مع عدم تصوره فى تلك الال لحقبقة ما حاء به الرسول صلى الله عليه 
وسل وما يعرف بالعقول السلدمة ٠‏ وما قاله سار العقلاء مناقضاً لما قالوه . 
وهو إا وصل إلى منتهى امم بعد كلفة ومشقة واقترن مها حسن ظن. فتورط 
من ضلالهم فیا لايعلمهإلا اللهثم إن تداركه الله بعد ذلك كا أصابكثيراً من 
الفضلاء الذين أحسنوا مهم الظن ابتداء. ثم اتكشف لمم من ضلالهم ٠‏ ما 
أوجب رجوعهم ةنهم وتبرأم منهم بلوردهعليهمو إلابقيمن الصّلال. وضلالهمق 
الالميات ظاهر لأ كثر الناس ٠‏ ولح ذا كفرم فيا نظار المسلمين قاطبة . 


وإما النطق النسس الأعى فيه على طائفة لم يتصوروا حقائقه ولوازمه 
وم يعرفوا ماقال سار العقلاء في تناقضهم فيه ٠‏ وانفق أن فيه أموراً ظاهرة 
مثل الشكل الأول ٠‏ ولا يعرفون أن مافيه من الحق لا محتاج إلهم فيهء 
بل طولوا فيه الطريق . وسلكوا الوعى والضيق . وم يبتدوا فيه إلى 
ما يفيد النحقيق ‏ ولس القصود فى هذ المقام بيان ما أخطأوا فى إثاته , 
بل ما أخطأوا فى نفيه حيث زعموا أن الع النظري لا محصل إلا بيرهانهم 
وهو من القباس . 


لوا أضناف ا مجح « ثالاثة م : القاس . والاستقراء ٠‏ والتمشل . 
وزعموا أن التمثيل لابفيد البقين . وإنما يفيد القاس الذي تكون مادته 


AY 


من القضايا التى دكروها . وقد بنا فى غبر هذا الموضع : أن قياس التمثيل 
وقباس الشمول متلازمان ٠‏ وأن ماحصل بأحدها عن عل أوظن حصل بالآخر 
مثله إذاكانت المادة واحدة . والاعشار عادة العم لا بصورة القضة ‏ بل إذا 
كانت المادة بقشة سواء كانت صور ہا ف وة دان ال اة 
فان الفتمول في وا ورا انك عور القاس اقات واا 
# بعبار م أو بأي عبارة شنت . لاسما فى العبارات الى هي خير من عبار أ م 
وأبين في العقل ٠‏ وأوجز في اللفظ والمنى واحد ‏ . 


وجد هذا فى أظبر الأمثلة إذا قلت : هذا إنسان , وكل إنسان مخاوق ٠‏ 
ا أو حماس ا تور له ا ا اوا ما 
لوازم الإنسان 'فإن شنت صورت الدليل على هذه الصورة ٠‏ وإن شنت قلت : 
هوإنسان.فهوئخلو ق أو حسا سأو حيوان أومتحرككغيره من الناس.لاشترا کا 
فىالانسانة المستازمةلهذه الصفاتو إن شت ةلت هذا إنسانو الإ نسانيةمسة ازمة 
لهذه الأحكام فبي لازمة له وإن شئْت قلت:إنكان إنساناً فهومتصف مهذه 
الصفات اللازمة للانسان ؛ وإن شئت قلت : إما أن يتصف هده الصفات 
وإما أن لا يتصف . والثاني باطل ؛ فتعين الأول ؛ لأن هذه لازمة للإنسان 


لا يصور وجوده بدونها . 
وأما الاستقراء فإنها يكون يقيننا ؛ إذا كان استقراء ثاما . وحينئد 
فتكون قد حكت على القدر المشترك با وجدنه فى جميع الأفراد. وهذا 
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ليس استدلالاً جزني عل ىكلي ولا مخاص على عام؛ بل استدلال بأحد المتلازمين 
على الآخر ٠‏ فإن وجود ذلك الح فىكل فرد من أفراد الكلي العام وجب 
أن يكون لازما لذلك آلكلي العام . فقولهم : إن هذا استدلال بخاص جزئي 
على عام كلي ليس بحق ؛ وكيف ذلك . والدليل لابد أن يكون مازوماً 
للمدلول ؟ فإنه لو جاز وجود الدليل مم عدم المدلول عليه ؛ وم يكن المدلول 
لازماً له ؛لم يكن إذا علمنا ثبوت ذلك الدليل ؛ نعل ثبوت الدلول معه ؛ إذا 
علمنا أنه تارة بكون معه ؛ وتارة لايكون معه ؛ فإنا إذا علمنا ذلك ؛ ثم قلنا 
إنه معه داعا كنا قد حمسا بين النقضين . 

وهذا الازوم الذي نذكره هبنا حصل به الاستدلال بأى وجه حصل 
اللزوم . وكا كان اللزوم أقوى وأنم وأظبر :كانت الدلالة أقوى وأتم وأظبر : 
كالْحاوقات الدالة على الخالق سبحانه وتعالى ٠‏ فإنه مامنها مخلوق إلا وهو مازوم 
خالقه لاعکن وجوده بدون وجود خالقه ٠‏ بل ولا بدون عامه وقدرته ومشيثته 
وحکته و رحمته ۰ وکل مخلوق دال على ذلك كله . 

وإذا كان المدلول لازما للدليل ؛ علوم أن اللازم إما أن يكون مساوياً 
لمازوم ٠‏ وما أن بكون أعم «نه» فالدليل لا يكون إلا أعم منه وإذا قلوا فى 
القباس يستدل بالكلي على المزفي فليس ال جزني هو الحكم المدلول عليه ء وإغا 
الزني هو الموصوف الحبر عنه عحل الك . فهذا قد يكون أخص منالدليل 
وقد يكون مساوياً له . بحلاف الك الذي هو صبغة هذا .وحكه الذي 
أخبر به عنه . فإنه لايكون إلا أعم من الدليل أو مساويا له 'فإن ذلك هو المدلول 
اللازم للدليل ٠‏ والدليل هو لازم لمخبر عنه الموصوف . 


۱۸۹ 


فإذا قبل : النديذ حرام لأندمر فكونه حمراً هو الدايل ؛ وهو لازم للنديذ 
والتحريم لازم للخمر ٠‏ والقياس اللؤاف من المقدمتين إذا قل تكل النبيذ 
التتازع فيه شك اوا وكل حمر حرام ٠‏ فأنت دل الس أو 
الجر الذي هوكلي على نفس محل الزاع الذي هو أخص من الخمر والنبيذ . 
فليس هو استدلالاً بذلك الكلي على ال مزلي ٠‏ بل استدللت به على حرم 
هذا النيذ . فلا کان حرم هذا اذ مندرجا في حر مکل مسكر قال : من 
قال إنه استدلال بالكلي على المزي . 

و« التحقيق» أن ماثبت للكلي فقد ثبت لكل واحد من جزئياته . 
والنحريم هو آعم من الجر . وهو ثابت لما » فہو ثابت لكل فرد من جزئبا ما 
فهو استدلال بكلى على ثبو تكلى آخر لزئيات ذلك الكلى . وذلك الدليل 
هو کال مزلي ا ذلك الكلى . وه وكلى الان بنك اا 
وهذامما مالا ينازعون فيه؛ فإن الدليل هو الحد ا أعم من الأصغر أو 
مساو له والأ كبر آعم منهأو مساو له؛والا كبر هو الك والصفةوالخبر. وهو 
مول النتيجة . والأصغر هو المحكوم عليه الموصوف التداً “بوكر 
موضوع النديجة . 

وأما قو مم فى التمثيل : أنه استدلال يجزنى على جزنى . فإن أطلق ذلك 
وقبل : إنه استدلال عجرد الجزلى على الجزلى . فهذاغلط . فإن« قياس 
التمثيل » إا يدل محد أوسط : وهو اشترا كهمافى علة الحك. أو دليل 
ا حك مع العلة .. فإنه قياس علة أو قياس دلالة . 
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وأما « قياس الشبه » : فإذا قيل به لم خرج عن أحدها فإن ا مامح 
امشترك بين الأصل والفرع إما أن يكون هو العلة أو ما يستازم العلة وما 
استلزمها لم يكن الاشتراك فيه مقتضياً للاشتراك فى الحم . بل كان المشترك قد 
تكرن ممه العلة »وقد زا كرو فلا نسل صحة القاس . بل لا يكون صرحا 
إلا إذا اشتركا فيها . وحن لانمل الاشتراك فيها . إلا إذا عمنا اشترا كه 
فيها أو فى ملزومها ٠‏ فإن ثبوت الملزوم بقتضي ثبوت اللازم . فإذا قدرنا 
آنا لم يشتركا فى المازوم ولافهيا ٠‏ كن القياس باطلا قطعا. لأنه نشد 
تكون العلة مختصة بالأصل . وإن لم يعلم ذلكلم تعل حة القياس ٠‏ وقد يعم 
صحة القياس بانتفاء الفارق بين الأصا ل والفرع ٠‏ وإنم نعل عين العلة ولا دليلها 
فإنه يلزم من اتنفاء الفارق اشترا كها فى الج وإذا كان قياس التمثيل إا 
55 ن ناما باتتقاء الفارق . أو إيداء حامع ٠‏ وهوكلي جمعها يستازم الك 
وکل منها يكن تصويره بصورة قياس الشمول وهو يتضمن لزوم الحم للكلي 
ولزوم الكلي لزئيانه ٠‏ وهذا حقيقة قباس الشمول . لس ذلك استدلالاً 
جرد شونه زی على ونه لز آخر . 

فأما إذا قبل : بم بعل أن المعترك مستازم للحك ؟ قيل : بماتعلم به 
القضية الكبرى فى القباس فبيان المد الأوسط هو المشترك الجامع ٠‏ ولزوم 
الحد الأ كبرله هو ازوم الح للجامع الشترك كا تقدم التننيه على هذا ؛ 
وقد يستدل يجزبى على جز ٠‏ إذا كانا متلازمين ٠‏ أو كان أحدما مازوم 


۹1 


الآخر من غير عكس ٠‏ فإن كان اللزوم عن الذات كانت الدلالة على الذات » 
وان كانفى صفة أو حك كانت الدلالة على الصفة 3 ا لحك » فقد تان 


وأما تقسيمهم إلى الأنواع الثلاثة ٠‏ فكلها تعود إلى ماذكر فى استازام 
الدايل لامدلول . وما ذ كروه فى« الاقتراني » عحكن نصويره لصورة 
» الاستشناني 7 ولك 0 الاستثناني 3 05 لصو بره لصورة « الاقترانى » 
فيعود الأعر إلى معنى واحد . وهو مادة الدليل ٠‏ والادة لاتعلم من صورة 
القياس الذي ذكروه . بل من عرف الادة حيث بعلم أن هذا مستازم لهذا 
ع الدلالة ٠‏ سواء صورت بصورة قياس أو لم تصور . وسواء عير عها 
بعبار امهم أو بغيرها . بل العبارات التى صقلتها عقول المسلمين وألستتهم خير 
من عباراتهم بكثير كثير . 

و « الاقترانى » كله يعود إلى لزوم هذا لهذا وهذا لهذا كاذ كر . وهذا 
بعينه هو « الاستشاتي » المؤلف من المتصل والمنفصل ؛ فإن الشرطي المتصمل 
استدلال باللزوم ٠‏ بوت اللزوم الذي هو اللقدم وهو الشرط على شوت 
اللازم الذي هو التالي . وهو المزاء أو باتتفاء اللازم وهو التالي الذي هو 
الجزاء على اتتفاء المازوم الذي هو المقدم وهو الشرط . 


وما « الشرطى النفصل » وهو الذى يسميه الأصوليون « السير 


۱۹۲ 


والتقسيم ». وقد يسميه أيضا الجدليون « التقسيم والترديد» . فضمونه 
الاستدلال شوت أحد اقطان عل افا الآخر »وناشفائه. عل شو . 
و« أقسامه أربعة » . ولهذا كان في مانعة المع والخلو الاستثناءات الأربعة وهو 
- 41 إق نيك هذ | اقفن 'نقيظه وركذا الح وان احق هدا قرت تلطه 
و الاخ قا امع الاستدلال شوت أحد الضدن على اتتفساء الآخر 
والأمران متنافيان ومانعة اللو فبها تناقض وازوم ٠‏ و النقيضان لا يرتفعان 
فنعت اللو منها . ولكن جزاءها وجود شىء وعدم آخر ؛ لبس هو وجود 
الشيء وعدمه ٠‏ ووجود شىء وعدم آخر قد يكون أحدها لازما للآخر. وإن 


كانا لا برتفعان لأن ارتفاعه| يقتضي ارتفاع وجود شىء وعدمه معا . 


وبال ما من شيء الا وله لازم لا يوجد دونه ؛ وله مناف مضاد لوجوده 
فيستدل عليه بثبوت ملزومه وعلى انتفائه بانتفاء لازمه . ويستدل على اتتفائه 
بو جود منافيه . ويستدل باتتفاء منافيه على وجوده . إذا امحصر الام فبها فلم 
يمكن عدمها جیما . كالم يمكن وجودها ميعا . وهذا الاستدلال حصل من 
العلم بأحوال الشيء وملزومها ولازمها وإذا تصورته الفطرةعيرتعنه بأنواعمن 
العبارات وصورته فى أنواع صور الأدلة لا ختص شيء من ذلك بالصورة التى 
ذ كروها ف القاس فضلا عما موه البرهان ؛ فإن الرهان شرطوا له مادة 
معينة ‏ وهي القضايا التى ذ كروها . وأخرجوا من الأولياتما سموه وهميات » 
وما موه مشهورات ؛ وک الفطرة بهه| ‏ لا سيا بها موه وهميات ‏ أعظم من 
حكمها بكثير من اليقينيات التى جعلوها مواد الرهان . 
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وقد بسطت القول على هذا وبين تكلامهم فى ذلك وتناقضهم ٠‏ وأنما 
أخرجوه حرج به ما ينال به أشرف العلوم من العلوم النظرية والعلوم 
العملية . ولا بت بأبدهم إلا أمور مقدرة فى الأذهان لا حقبقة لما فى 
الأعيان . ولولا أن هذا الموضع لا يتسع لحكاية ألفاظهم فى هذا وما 
أوردته عليهم لذ كرته ٠‏ فقد ذ كرت ذلك كله فى مواضعه ف العلوم الكلية 
وإلا لحية فإمها هي الطلوبة . 


والكلام فى « النطق » إنما وقع لا زعموا أنه آلة قانونية تعصم 
مراعاتها الذهن أن بزل في فكره . فاحتجنا أن تظر فى هذه الالة . 
هل هي ك قلوا ؛ أو لس الأ كذلك ؟ ومن شيوخهم من إذا بين 
له من فساد أقوالهم . مابتبين به ضلالهم . وتز عن دفع ذلك . 
يقول : هذه علوم قد صقلتها الأذهان أكثر من ألف سنة وقبلها الفضلاء . فيقال 
له عن هذا اجوية : 


( أحدها ) : أنه ليس الأمكذلك . فا زال العقلاء الذين م أفضل من 
هؤلاء كرون عليهم وسئون خطأم وضلالهم ف القدياء فالمزاع بنهم 
كثير معروف ٠‏ وف كتب أخبارم ومقالاهم من ذلك ما لس هذا 
موضع ذكره . فأما ام الإسلام فإ ن كلام نظار المسامين فى بان فساد 
ما أفسدوه من أصوهم النطقية والإلهية بل والطبيعية والرياضية كثير ٠‏ 
قد صنف ف هكل طائفة من طوائف نظار المسامين حتى الرافضة. 
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وأماشهادةسار طوائ ف أهل الايمان والعلما بضلالهمو كفرمفهذا البيانعاملايدفعه 
إلا معاند . والمؤمنون شهداء الله في الأرض ٠‏ فإذا كان أعبان الأذ كباء 
الا م ارات .+ وسار" اهل الع والإعان معلنين بتخطتتهم 
وتضليلهم إما حماة وإما تفصلاً ٠‏ امتنع أن يكون العقلاء قاطبة تلقوا 
كلامهم بالقبول . 


( الوجه الثاني ) : أن هذا لس حجة ٠‏ فان الفلسفة الى كانت 
بل أرسلر واه من لافرل ان ١‏ ماري قر ميا رب 
خطأم > وان سنا وأتماعه خالفوا القدماء فى طائفة من أقاويلهم وسوا 
جاح عرو اللاي يقي شط يلد ١‏ ار بر رد ارلا 
بعضهم على بعض . وأبو البركات وأمثاله قد ردوا على أرسطو ماشاء 
الله ؛ لأعهم بقولون إنما قصدنا الحق. ليس قصدنا التعصب لقائل معين 
ولا لقول معين . 


+( واتالق 86 اهن عبد الأصنام أقدم من فلسفتهم » وقد 
دخل: فيه من الطوائف أعظم من دخل فى فلسفتهم . وكذلك دين 
الييود البدل أقدم من فلسفة أرسطو » ودين النصارى البدل قريب 
من زمن أرسطو ٠‏ فإن أرسطو كان قبل المسيسم بنحو ثلاتمائة سنة فؤإنه كان 
في زمن الإسكندر بن فيلس الذي يؤرخ به تاريخ الروم الذي يستعمله 
الو رالشاق 
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( الرابع ) : أن يقال : فهب أن الأمى كذلك . فهذه العلوم 
عقلية محضة ليس فيا تقليد لقائل . وإبما تعلم بمجرد العقل . فلا يجوز 
أن تصحم بالنقل ؛ بل ولا يتكلم فيها إلا بالعقول الجرد ٠‏ فإذا دل 
العقول الصريم على بطلان الباطل مها لم جز رده ؛ فإن أهلها لم يدعوا أنها 
مأخوذة عن شىء يجب تصديقه » بل عن عقل محض ء فيجب التحاكم فيها إلى 
موجب العقل الصريم. 


فل 


وقد احتجوا یا د كروه من أن الاستقراء دون القياس الذى هو قياس 
الشمول ٠‏ وأن قياس التمثيل دون الاستقراء ‏ فقالوا : إن قباس التمثيل 
لا يفيد إلا الظن . وأن المحكوم عليه قد يحكون جزئياً . مخلاف الاستقراء 
فإنه قد يفيد البقين والحسكوم عليه لا يكون إلا كلا . قالوا : وذلك أن 
الاستقراه هو الك على كلي عا تحقق فى جزئياته ٠‏ فإن كان فى جميع 
الجرئيات كان الاستقراء تام كالمكم على المتحرك بالجسمية . لكونها 
محكوماً مها على جميع جزئيات المتحرك من الماد والحيوان واللبات: 
والناقص ك لحك على اليوان بأنه إذا أكل نحرك فكه الأسفل عند 
الضغ لوجود ذلك فى أكثر جزئياته. ولعله فيا لم يستقرأ على خلافه 
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كالتمساح , والأول ينتفع به فى اليقينيات خلاف الثاني ٠‏ وإن كان منتفعاً 
به فى المدليات . 


والداقاني لقي نوي لت N‏ جيل 
غيره بناه على امع مشترك بها ٠‏ كق وهم : العالم موجود فكان 
قدا كلباري . أو هو جسم فكان محدثاً كالإنسان ٠‏ وهو مشتمل على 
فرع وأصل وعلة وحك . فالفرع ماهو مثل العام فى هذا امال 
والأصل ماهو مثل الباري أو الإنسان. والعلة الموجود أو الجسم . والح 
القدم أو الحدث . ٠‏ 


قالوا : ويفارق الاستقراء من جبة أن المحكوم عليه فيه قد يكو نجزئماً , 
والمحكوم عليه فى الاستقراء لا يكون إلا كلباً . قالوا: وهو غير مفيد لليقين . 
فإنه ليس من ضرورة اشتراك أعررين فيا بعمها اشتراكهها فیا حك به على 
أحدما ؛ إلا أن مين أن ما به الاشتراك علة لذلك المموكل ما يدل علية 
فظني . فإن المساعد على ذلك في العقليات عند القائلين به لا يخرج عن الطرد 


والمكس والسبر والتقسيم . 


أما الطرد والعكس : فلا معنى له غير تلازم الك والعلة وجوداً وعدماً 
ولا بد فى ذلك من الاستقراء ٠‏ ولا سسل إلى دعواه فى الفرع اذ هو عير 
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الطلوب ٠‏ فيكون الاستقراء ناقصاً . لاسيا ويجوز أن تكون علة الح 
فى الأصل عركبة من أوصاف المشترك ومن غيرهاء ويحكون وجودها 
فى الأوضاف متحققاً فباء فإذا وجد الممترك فى الأصل ثبت 
الحم لكل علته ٠‏ وعند اتتفائه فينتني لنقصان العلة . وعند ذلك فلا 
يلزم من وجود المشترك فى الفرع » ثبوت الك لمواز مخلف بتي الأوصاف 
او 


وأما « السبر والتقسيم » : لخاصله يرجع إلى دعوى حصر أوصاف الأصل 
فى حملة معينة ٠‏ وإبطال كل ماعدا المستيق . وهو أيضاً غير يقيني لمواز أن 
يكون الك ثابتاً فى الأصل لذات الأصل لا حار ج وإلا ازم النسلسل ؛ وإن 
ثبت ارج فن الحا أن يكون لغيرها أبداً ؛ وإنلم يطلع عليه مع البمشعنه 
ولس الأ كذلك فى العاديات ٠‏ فإنا لا نشك مع سلامة البصر وارتفاع الموانع 
فى عدم بحر زئيق وجبل من ذهب بين أيدينا ؛ وحن لا نشاهده ؛ وإن كان 
منحصراً بهن الارٌ أن يكون معلا باجموع أوبالبعض الذي لا حقق مف الفرع؛ 
وثبوت الحم مع الشترك فى صورة مع تخلف غيره من الأوصاف امقارنة لدفي 
الأصل ما لا بوجب استقلاله بالتعليل . لجواز أن يكون في تلك معلل بعلة 
أخرى ٠‏ ولا امتناع فيه ٠‏ وإ نكان لا علة له سواه » از أن يكون عة خصوصه 
لا لعمومه . وان نان أن ذلك الصف بازم لعموم ذانه المج شع بعدم 
بستغى عن التمثيل . 
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قالوا : والفراسة اللدنية هي عين التمثيل ٠‏ غير أن المامع فيها بين الأصل 
والفرع دلبل العلة لانفسها ٠‏ وهو المسمى فى عرف الفقهاء بقياس الدلالة ٠‏ 
فإمها استدلال ععلول العلة على ششوتما ٠‏ ثم الاستدلال بشوتها على معلولما 
الآخر . إذ مبناها على أن امزاج علة لخلق باطن وخلق ظاهر . فيستدل بالخحاق 
الظاهر على امزاج ٠‏ ثم بالزاج على الخلق الباطن ٠‏ كالاستدلال بعرض الأعلى 
على الشجاعة ‏ بناء عللىكونها معلولي مزاج واحد كا بوجد مثلذلك ف الأسد, 
م إثسات العلة فى الأصل لا بد فيا من الدوران أو التقسيم م تقدم » وإزقدر 
أن علة الحسكبين فى الأصل واحدة فلا مانع من ثبوت أحدها في الفرع بغير علة 
الأصل ٠‏ وعند ذلك فلا يازم الك الآخر . 


هذا كلامم . 


فبقال : تفريقهم بين قباس الشمول وقياس التمثيل ٠‏ بأنالأول قد يفيد 
البقين والثاني لا يفيد إلا الظن . فرق باطل . بل حدث أفاد أحدها البقين أفاد 
الآخر اليقين . وحيث لا بفيد أحدها إلا الظن لا يفيد الآخر إلا الظن . فإن 
أفادة الدليل للقن أو الظن لدس لكونه على صورة أحدها دون الآخر . بل 
باعتبار تضمن أحدهالما يفيد اليقين . فإن كان أحدما اشتمل على أ مستازم 
للحك بقيناً حصل به اليقين ‏ وإ نل يشتمل إلا على ما بفيد الحك ظا لم يفد 
إلا الظن . والذى يسمى في أحدها حداً أوسط:هو في الآخر الوصف المشترك 
والقضة الكبرى المتضمنة لزوم الحد الأكبر الأوسط :هو بيان تأثير الوصف 
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الشترك بين الأصل والفرع . ها به بتين صدق القضية الكبرى ؛ به يتبين أن 
الجامع الشترك مستازم للحك . فازوم الأكبر للأوسط هو ازوم 


الحم لمعترك. 


فإذا قلت : النيذ حرام قياساً على الجر لأن الجر إا حرمت ككونها 
مسكرة . وهذا الوصف موجود فى اللديذ ؛ كان عنزلة قولك كل نبيذ 
مسكر . وكل مسكر حرام . فالنتيجة : قولك : الليذ حرام ؛ والنيذ هو 
موضوعها وهو الحد الأصغر ؛ والحرام وما وهو الحد الأ كبر ؛ والمسكر هو 
التوسط بين الموضوع واحمول وهو المد الأوسط: المحمول فى الصغرى 
ا 


فإذا قلت : النديذ حرام قباساً على حمر العنب ؛ لأن العلة فى الأصل هو 
الإسكار وهو موجود فى الفرع ٠‏ فثنت التحريم لوجود علته؛ فإما استدلاتءلى 
حرم النبيذ بالسكر وهو الحد الأوسط .لكن زدت فى قياس التمثيل ذكر 
الأصل الذي يثبت به الفرع ؛ وهذا لأن شعور النفس بنظير الفرع . أقوى فى 
المعرفة من جرد دخوله فى اجام الكلي . وإذا قام الدليل على تأثير الوصف 
المشترك لم يكن ذ كر الأصل عتاجاً إليه . 


والقياس لا خاو : إما أن يكون بإبداء الجامع 'أو إلغاء الفارق و«الجامع» 
إما العلة وإما دليلها وإما القناس الغاء الفارقفبنا إلغاء الفارق هو الجدالأوسط. 


و 


فإذا قل : هذا مساو لهذا . ومساوى المساوى مساو ؛ كانت المساواة هىالحد 
الوط :وإلعاء الفارق غارة عن المساواة , 


فإذا قبل : لافرق بين الفرع والأصل إلا كذا وهومتعذر () .فهو عنزلة 
قولك هذا مساو لهذا . وحك المساوى حكم مساويه . 

وأما قولهم :كل ما بدل على أن ما به الاشتراك علة للحكم فظني . 

فىقال : لا نسل . فإن هذه دعوى كلية وم تقيموا عليها دليلاً . م نقول : 
الذي يدل به على علية المشترك هو الذي يدل به على صدق القضية الكبرى ؛ 
وکل ما یدل به على صدق الكبرى فى قباس الشمول يدل به على علية 
اللشترك فى قياس التمثيل . سواء كان عامياً أو ظنياً . فإن ال جامع المشترك 
فى التمثيل هو الحد الأوسط . ولزوم الحكم له هو ازوم الأحكبر 
للأوسط . وازوم الأوسط للأصغر هو ازوم الجامع المعترك للأصغر . وهو 
بوت العلة فى الفرع . 

فإذا كان الوصف المشترك . وهو المسمى بالجامع والعلة أو دليل العلة 
أو الناط أو ما كان من الأسماء إذا كان ذلك الوصف 'ابتاً فى الفرع ٠‏ لازما له 
كن ذلك مرها لعندق المقدمة المع : وإذا كان الك ابت للوصف لازما 
له ؛ كان ذلك موجاً لصدقالمقدمةالكبرى.وذ كر الأصليتوصل به إلى إثسات 


)١(‏ لسخة مهدر 


إحدى المقدمتين ؛ فإ ن كان القباس بالغاء الفارق فلا بد من الأصل المعين + 
فإن المشترك هو المساواة بنها وتائلههما وهو إلغاء الفارق هو الحد الأوسط 
وإن كان القاس بإبداء العلة؛ فقد يستغنى عن ذكر الأصل إذا كان الاستدلال 
على علية الوصف لا يفتقر إليه . وأما إذا احتاج إشات علية الوصف إليه 
فذ کر الأصل؛ لأنه من تام ما يدل على علية المشترك ؛ وهو الد الا كير ' 
وهؤلاء الذين فرقوا بينقباس التمثيل وقباس الشمول أخذوا يظهرون كون 
أحدها ظنياً فى مواد معينة ٠‏ وتلك المواد التى لا تفيد إلا الظن فى قياس 
النمشل . لا نفد إلا الظن فى قباس الشمول . وإلا فإذا أخذوه فيا يستفاد 
به البقين من قياس الشمول ؛ أفاد اليقينفى قباس التمثيل أيضأ . وكان ظبور 
البقين به هناك نم : 


فإذا قيل فى قياس الشمول : كل إنسان حيوان ٠‏ وكل حيوان جسم 
فكل إنسان جسم ؛ كان الميوان هو المد الأوسط . وهو المشترك فى قباس 
التمثيل ؛ أن يقال الانسان جسم قباساً على الفرس وغيره من اليوانات ؛ 
فان كون تلك البوانات حيواناً . هو مستازم لكونها أجساما. وإذا نوزع في 
علية ا لحك في الأصل ؛ فقيل له لا نسلم أن الحيوانية تستازم الحسمية كان 
هذا نزاعا فى قوله كل حيوان جسم . وذلك أن المشترك بين الأصل والفرع 
إذا مى علة ؛ فعا براد به ما يستلزم الحك ؛ سواء كان هو العلة الموجبة 
لوجوده فى الخارج ٤‏ أو كان تازه لذلك َ 


۰۲ 


ومن الناس من يسمى المبع علة ؛ لا سيا من يقول إن العلة إا راد 
ہا المعرف ؛ وهو الإمارة والعلامة والدليل ؛ لا يراد مها الباعث والداعي ٠‏ 
ومن قال إنه قد يراد بها الداعى وهو الباعث فإنه يقول ذلك فى علل الأفمال . 
وأما غير الأقعال فقد تفسر الملة فنها بالوصف الستازم كاستازام الإنسانية 
لرا واطوانة الخسية ھک أحد الوصفين هو الور فى الآخر 
على أنا قد بينا فى غير هذا الموضع ؛ أن ما به بعل کون الخبوان جا ؛ بعل 
أن الانسان جسم » حدث بنا أن قياس الشمول الذي يذكرونه قليل 
الفائدة أو عدعها ؛ وأن ما به بعل صدق الكبرى فى العقليات ؛ بعل صدق 
أفرادها التى منها الصغرى . بل وبذلك بعل صدق الننيجة . 


ثم قال : وتناقضهم وفساد قو مم أ كثر من أن بذ كر /' 


والمقصود هنا الكلام على الط د وماد كرو من البرهان» وا 
بعظمون قياس الشمول . ويستخفون بقياس ال ورون انه إعا بفيد 
الظن . وأن الع لا يحصل إلا بذاك . ولس الأ كذلك ميل ماق 
الحقيقة من جنس واحد . وقياس التمثيل الصحيم أولى بإفادة المطلوب عاما 
كان أو ظناً من محرد قباس الشمول ٠‏ ولهمذا كان سار العقلاء يستدلون 
بقياس التمشيل أكثر تما يستدلون بقياس الشمول . بل لا بمح قياس 
الشمول في الأ العام إلا بتوسط قياس التمثيل ٠‏ وكل ما حتبع به على سحة 
قياس الشمول في بعض الصور فإنه محتح به على صحة قباس التمثيل في تلك 


۰۳ 


الصورة . ومثلنا هذا بقولهم الواحد لا يصدرعنه إلا واحد ؛ فإنه من أشهر 
أقوالههم الفاسدة الإلمية . وأما الأقوال الصحيحة ٠‏ فهذا أيضاً ظاهر فبها:فإن 
قياس الشمول لا بد فيه من قضبة كلية موجة ٠‏ فلا نتاج عن سالبتين ولا 
عن جزئيتين باتفاقهم . 


والكلي لا بكو نكلياً إلافى الذهن ٠‏ فإذا عرف تحقق بعض أفراده فى 
الخارج لاك نا ووو ام كيد بابرا فنك إذا خن 
الإنسان بعض الأفراد الخارجبة ٠‏ انتزع منه وصفاً كلياً ٠‏ لاسا إذا كثرت 
أفراده ٠‏ وال بثبوت الوصف المشترك لأصل فى امارج هو أصل الل 
بالقضية الكلية . 


وحينئذ فالقياس التمثيلي أصل للقياس الشمولي . إما أن يكون سيا فى 
حصوله ١‏ وإما أن بقال لا يوجد بدونه . فكيف يكون وحده أقوى منه . 
وهؤلاء ثلون الكليات جثل قول القائل : الكل أعظم من المزء . 
والنقيضان لا جتمعان ولا يرتفعان . والأشياء المساوية لعيء واحد متساوية 
وحو ذلك وما م نكلى من هذه الكليات إلا وقد عم اك الخارجةأمور: 
٠ة‏ ودا أريك حبق هيت الكلة ى النفن طرف نا الكل يفرط هن 
أفرادها ٠‏ وبين اتنفاء الفارق بيه وبين غيره أو ثبوت الجامع . 
وحينئذ حك العقل بنيوت الح لذلك المشترك الكلى . وهذا حقيقة 
قاين ا : 


وأو ففرا أن قباس العمول لا ف إن الكل وان العم بالقضابا 
الكلية لا يفتقر إلى الع معين أصلا ٠‏ فلا يمكن أن يقال إذا عم الكلي مع 
العلم شوت بعض أفراده فى الخارج. كان أنقص من أن يعاءه بدون العم يذلك 
العين ‏ فإن العل بلمعين ما زاده إلاكالاً ؛ فتبين أن ما نفوه من صورة القياس 


ال 


واعم أنهم فى « المنطق الإلمي » بل و « الطببعي » غيروا بعض ماذ كره 
أرسطو ٠‏ ككن مازادوه فى الإ مي هو خير منكلام أرسطو . فإني قد رأيت 
الكلامين . وأرسطو وأتباعه فى الإلميات أجبل من الود والنصارى بكثير 
كثير . وأمانى الطبعيات فغالب كلامه جد . وأما المنطق فكلامه فيه خر 
من كلامه فى الإلمي . 


وما روا من تصضعيف » قاس الل ا من كلام 
متأخر مهم لما رأوا استعال الفقهاء له غالاً > والفقباء يستعملونه كثيراً في المواد 
الظنة ٠‏ وهناك الظن حصل من المادة لامن صورة القباس ٠‏ فلو صوروا 
تلك المادة بقياس الشمول م بفد أبضاً إلا الظن . لكن هؤلاء ظنوا أن الضف 
من جبة الصورة: خعلوا صورة یام يقينياً ٠‏ وصورة قياس الفقهاء ظنياً ٠‏ 
ومثلوه بأمثل ةكلامية ليقرروا أن المتكلمين يحتجون علينا بالأقسة الظنية . م 
مثلوه من الاحتجاج علهم 8 أن الفلك جسم فول فکان دا اا عل 


الإنسان وغيره من المولدات . ثم أخذوا بضعفون هذا القياس . لكن إها 


۰0 


ضعفوه بضعف مادته ؛ إن هذا الدليل الذي ذ كره الحهمية والقدرية ومن 
وافقهم من الأشعرية وغيرم على حدوث الأجسام أدلة ضعيفة لأجل مادا 
لا لكون صورتها ظنية . ولهذا لافرق بين ان بصوروها بصورة التمثيل 


ع 


سبحت ل 


وأما ( المقام الرابع ) : وهو قوطهم : إن القياس أو البرهان يفيد العم 
بالتصديقات فهو أدق المقامات . 


وذلك أن خطأ المنطقبين فى المقامات الثلائة : وي مضع إمكان التصور 
حصول التصديق بالقياس ٠‏ واضح بأدنى تدبر ٠‏ ومدركه قريب والعم به 
ظاهر . وإعا بلسون على الناس بالتهويل والتطويل . وأظهرها خطأ دعوام 
أن التصورات المطلوبة لا حصل إلا عاذ كروه من الحد ٠‏ وبليه قولهم إن 
شيا من التصديقات المطلوبة لا تنال إلا عاد كروه من القياس ٠‏ فإن هذا 
النني العا م أ لاسبيل إلى العم به . ولا بقوم عليه دلبل أصلاً . مع أنه 
معلوم البطلان عا حصل من التصديقات المطلوبة بدون ماذ وه من القاس کا 
صل اتضووات موت شوق مادک وه هن اليو ٠‏ حلاف هدا المقام 


۲۰١ 


الرابع » فإ نكون القياس امؤلف من المقدمتين يفيد النتيجة .هو أمي حيح 


فى نفسه . 


ككن الذي بينه نظار المسامين فى كلامهم على هذا المنطق اليوناني النسوب 
إلى أرسطو : ان ماذ كروه من صور القياس ومواده مع كثرة التعب العظيم 
ليس فبه فائدة عامية . بلكل ما عكن علمه بقياسهم يكن علمه بدون قياسهم. 
فلم يكن فى قياسهم ما محصل الع بلجهول الذي لايعلم بدونه ٠‏ ولاحاججة إلى 
ما عکن العم بدونه . فصار عدم التأئير فى العم وجوداً وعدما . وفيه تطويل 
كير متعبء فهو مع أنه لا نفع فى العم فيه إلعاب الأذهان ٠‏ وتضيع 
الزمان ٠‏ وكثرة الهذيان . والطلوب من الأداة والبراهين بيان العم وبيان 
الطرق المؤدية إلى العم . 


قالوا : وهذا لايفيد العل المطلوب ٠‏ بل قد يكون من الأسباب العوفة 
له لا فيه من كثرة تعب الذهن . كن بريد أن يسلك الطريق ليذه ب إلى مكة 
أو غيرها من اللاد . فإذا سلك الطريق المستقيم المعروف. وصل فى مدة 
قريبة بسعي معتدل ٠‏ فإذا قيض له من يسلك به التعاسيف : - والعسف فى 
اللغة الأخذ على غير طريق حيث يدور به طرقا دارّة ويسلك به مسالك 
منحرفة - فإنه يتعب تعبا كثيراً . حتى يصل إلى الطريق المستقيمة إن وصل ؛ 
وإلا فقد يصل إلى غير المطلوب . فيعتقد اعتقادات فاسدة . وقد يعجز بسسب 


1۰¥ 


ما حصل له من التب والاعناء ٠‏ قلا هو ال مطلويه ولاهو استراح > هذا 
إذا بتي فى الل السيط . وهكذا هؤلاء . 

ولهذا حكي من كان حاضراً عند موت إمام المنطقيين فى زمانه الخونجي 
E RI‏ أعر شيا ١‏ ال غل أن الم فر إلى الو اميه 
ثم قال : الافتقار وصف سلى. أموت وما عامت شيا 

فهذا الهم إذا كان من ادم لطبل اط اام کن 
الجهل المركب فكثير . والواصل مہم إلى عل ٠‏ بشهونه من قيل له : أين 
أذنك ؟ فأدار يده على رأسه » ومدها إلى أذنه بكلفة . وقد كان ككنه أن 


وا ی ر اسه ف ودر آرت و 


والأمور الفطرة متى جعل لما طرق غير الفطرية كان تعذياً للنفوس بلا 
منفعة لما. مالو قبل لرجل : اقسم هذه الدرام بين هؤلاء النفر بالسوية 
فإن هذا تمكن بلاكلفة . فلو قال له قائل : اصبر فإنه لا كنك القسمة حتى 
ترف حدها ٠‏ وکر ينبا وبين الطرت» فان القسمة غك الشرب + وان 
اضر مر تيفك اناد أن العددين بآحاد العددالآخر.والقسمة توزيع آحاد 
راع مله على أحاد العددالآخر. ولمذا إذاضرب الخارج بالقسمة فى المقسوم 
عليه عاد القسوم . وإذا قسم امرتفع بالضرب على أحد المضروبين خرج 
الضروب الآخر . ثم 0 : ماذكرته فى حد الضرب لايصم . فإنه إنما 


. أضيفت حسب مفهوم السياق‎ )١( 


يتناول ضر بالعددالد<يسدون المكسور:بل الحد الجامع هما أنيقال : الضرب 
ای كرون ن ا إل لرن کد ادال 
الضروب الآخرء فإذا قيل : اضرب النصف فى الربع فالخارج هو الثمن : 
ونسبته إلى الربع كنسية النصف إلى الواحد . فهذا وإن كان كلاما صحيحاً 
كن من العلوم أن من معه مال يريد أن بقسمه بين عدد يعرفبم بالسوية إذا 
ألزم نفسهأن لا يقسمه حتى يتصور هذاكله. كان هذا تعذياً له بلافائدة . 
وقد لايفهم هذا الكلام ؛ وقد تعرض له فيه إشكالات . 


فكذلك الدليل والبرهان هوا لمر شدإلى المطلوب.والموص ل إلى المقصود.وكلا 
کان مستازما لغيره فإنه عکن أن يستدل به عليه . وخذا فقيل الدامل ماكوة 
النظر الصحيح فيه موصلا إلى عل أو ظن . 


فالقصود أن كل ما کان اويا لر عت بكرن ارا انه 
يكون دليلاعليه ورهاناً له سواء کانا عرقي او عن أن حدما 
وجودباً والآخر عدمياً ؛ فأبداً : الدليل مازوم للمدلول عليه ؛ والدلول 
لازم للدليل . 


ثم قد يكون الدليل مقدمة واحدة مى علمت عل الطلوب ؛ وقد يحتاج 


امستدل إلى مقدمتان وقد يحتاج إلى ثلاث مقدمات وأربع ومس 
ذأ قر انين لذلك حد مقدر بتساوىفيهميع الناسفي جيم المطالب؛ بل ذلك 


۲۰۹ 


يحسب عل المستدل الطالب بأحوال المط_لوب ٠‏ والدلي ل » ولوازم ذلك ؛ 
وملزوماته . فإذا فدر أنه قد عرف مابه بعل الطلوب مقدمة واحدة ؛ كان 
دليله الذي يحتاج إلى بيان له تلك اللقدمة ٠‏ كن عل أن الجر عرم؛ ؛ ول أن 
النسذ المتتازع فيه مسكر ؛ لکن م بعل أن كل مسكر هو جر . فهو لا يحتاج 


إلا إلى هذه المقدمة . 


ال 0 الله عليه وسل أنه قال : كل 
مسكر حمر . حصل مطلوبه ٠‏ ولم يحتج إلى أن بقال : كل يذ مسكر. وکل 
و ر ل هذاكله 
معلوم له م يكن خفى عليه ٠‏ إلا أن اسم الجر هل هو مختص ببعض المسكرات 
كا ظنه طائفة من علاء المسلمين . أو هو شامل لكل مسكر ٠‏ فإذا ثبت له عن 
صاحب الشرع أنه جعله عاما لا خاصا حصل مطلوبه . وهذا الحديث فى صحيح 
مس ويروى بلفظين :< كل مسكر حمر». «وكل مسك ر حرام» . وم بقل : 07 
مسكر حمر . وکل حمر حرام . كالنظم اليوناتى . فإن الى صلى الله عليه وسل 
أجل قدرا فى علمه وبسانه من أن يتكلم عثل هذيئهم. فإنه إن قصد جرد 
نعريف الح لم حت مع قوله إلى دليل . وإن قصد بيان الدليل م بين الله 
فى القرآن عامة المطالب الإلحية التى تقرر الإعان بالله ورسله واليوم الآخر . 
فهو صلى الله عليه وسلم أعل الخلق بالحق . وأحستهم بيانا له . 


فعل أنه ليس جيع المطالب محتاج إلى مقدمتين . ولا يكني في جيم 


1۰ 


مقدمتان؛ بل بذ كر ما حصل به الان والدلالة سواء كان مقدمة. أو 
مقدمتين ٠‏ أو أكثر . وما قصد به هدى عامكالق رآن الذي أزلالته ببانا ناس 
يذ كر فيه [ من ] الأدلة ماينتفع به الناس عامة . وهذا إا يكن بيان أنواعبا 
العامة . وأماما مختص ب هكل شخص فلا ضابط له حتی يذ كر فيكلام . بل هذا 
يزول بأسباب مختص بصاحبه كدءائه لنفسه وعخاطة شخص معين له ما يناسب 
حاله . ونظره فيا بخص حاله وتحو ذلك . 


ثم نلك الأمور الكلية يمكن العم بكل واحد منها عا هو أيسر من قياسهم . 
فلا نعم كلية بقياسهم إلا والعم يجزئياتمها تمكن بدون قياسهم . وريما كان 
أسر . فإن لعل بالعينات قد يكون أبين من العم بالكلنات . وهذا مسوط 
فى وة 
واللقصود هنا : أن الطلوب هو العم . والطريق إليه هو الدليل . فن 

عرف دليل هطوبه . عرف مطلوية ٠‏ سواء له نظمه بقياسهم أم لا ٠‏ ومن ل 
بعرف دليله لم ينفعه قباسهم . ولا بقال إن قياسهم يعرف صحييم الأدلة من 
فاسدها . فإن هذا إا يقوله اهل لا يعرف حقيقة قياسهم ٠‏ فإن حقيقة 


قياسهم ليس فيه إلاشكل الدليل وصورته . 


وأماكون الدليل المعين مستازماً مدلوله. فهذا ليس في قياسهممايتعرض 
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لفافن :ولا اناق و اعا هدا عبن عة الات الى ال علا 
الدلل . ولدس فى قياسهم يبان صحة شىء من المقدمات ولا فسادها . وإما 
بتكلمون فى هذا إذا تكلموا فى مواد القاس وهو الكلام فى المقدمات 
من جهة ما بصدق مها . وكلامهم فی هذا فيه خطأ كثير . ما نبه عليه فى 
موضع | 


والقصود هنا : أن المقيقة المعتبرة ىكل برهان ودليل فى العالم هو 
الازوم ٠‏ قن عرف أن هذا لازم لهذا . استدل بالازوم على اللازم ٠‏ وإن 
م يذ كر لفظ اللزوم ولا تصور معنى هذا اللفظ . بل من عرف أن كذا لابد 
من كذا + أو انه لذا کن كذا كن كذا > :وأمثال هدا ٠‏ فقد عل الازوم . 
كا يعرف أن كل ما فى الوجود آية لله . فانه مفتقر إليه محتاج إليه لابد له 
من محدث كا قال تعالى : ( أَمْْلُِامنْعرسَْء أمَهْمْالْسَيِقُوت ) قال جير 
بن مطعم : لما سمعت هذه الآ بة أحسست بفؤادي قد انمدع . فإن هذا 
تقسيم حاصر يقول : أخلقوا من غير خالق خلتهم ؟ فبذا ممتتع في بدائة 
العقول ٠‏ أم خلقوا أنفسهم , فهذا أشد امتناما . فعل أن هم خالقاً خلقهم . 

وهو سبحانه ذ كر الدليل بصبغة استفهام الا نكار ٠‏ لين أن هذه 
اق الى ادل ا فة مق الرس لا حكن ل 
إنكارها ؛ فلا عكن حب الفطرة أن يدعى وجود حادث بدون محدث 


ع .اعم 
أحدثه. ولا عكنه ان اول ھا اعد جه 


"1 


وكثير من النظار يسلك طريقاً فى الاستدلال على المطلوب ٠‏ ويقول : 
لا بوصل إلى مطلوب إلا هذا الطريق ؛ ولا يكون الأ قالهفى الى ؛ 
وإن كان مصياً فى صحة ذلك الطريق ٠‏ فإن المطلو بكلا كان الناس إلى معرفته 
أحوج ٠‏ بسر الله على عقول الناس معرفة أدلته ٠‏ فأدلة إشسات الصانع 
وتوحيده وأعلام النبوة وأدلتها كثيرة جداً ؛ وطرق الناس فى معرفتها كثيرة . 


وكثير من الطرق لا محتاج إلبه أكثر الناس . واا يحتاج إلبه من لم 
يعرف غيره . اوش اکرش عن ره . وبعضص الناس يكو نكلاكان الطريق 
ادق واوا 5 اتو اطول كان أنفع له ؛ لأن نفسه اعتادت النظر 
فى الأمور الدقيقة ؛ فإذا كان الدليل قليل المقدمات أو كانت جلي ةلم تفرح 
نفسه به ؛ ومثل هذا قد تستعمل معه الطرق الكلامية الملطقية وغرها 
لناسبتها لعادته ؛ لا لكون العم بالمطلوب متوقفاً عليها مطلقا . فإن من الناس 
من إذا عرف مايعرفه جور الناس وعمومهم أو ما عكن غير الأذكياء معرفته 
لم يكن عند نفسه قد امتاز عنم بعل . فنحب معرفة الأمور الخفية الدقيقة 
الكثيرة القدمات . ولهذا برغب كثير من عاماء السنة فى النظر في العلوم 
الصادقة الدقبقة كالخبر والمقابلة وعويص الفرائض والوضابا والدور وهو عل 


و « عل الفرائض نوعان » : أحكام وحساب . فالأحكام ثلاثة أنواع عم 
الأحسكام على مذهب بعض الفقباء . وهذا أولما . ويليه عل أقاويل الصحابة فيا 


1۳ 


اختلف فيه منهاء ويليه عل أدلة ذلك من الكتان. والسئة ٠‏ وأما:# ساب 
الفرائض » فعرفة أصول المسائل وتصحمحها والمناسخات وقسمة التركات.وهذا 
الثانيكله عل معقول بعل بالعقل كسار حساب المعاملات وغير ذلك من الأنواع 
التى محتاج إليها الناس . 


تم قد كرواحسابالحهولالملقببحسابالبر والمقابلةفيذلكوهوعلقدم؛ 
ككن إدخاله فى الوصايا والدور وتحو ذلك . أول من عرف أنه أدخله فما مد بن 
موسى الخوارزعي . وبعض الناس بذ كر عن علي بن آي طالب أنه تكلم فيه » 
وأنه تم ذلك من بودي ٠‏ وهذا كذب على علي . 


ولفظه الدور» يقال على ثلاثةأنواع :« الدور الكونى »الذييذ كر فيالأدلة 
العقلية أنه لا يكونهذا حتى بكون هذا » ولايكون هذا حتى يكون هذا وطائفة 
من النظار كانوا يقولون : هو ممتنم . والصواب أنه نوعان: كابقولهالآمدي 
وغيره « دور قلي » و « دور معي » ٠‏ فالقبلٍ سم وهو الذي 
بذ كر فى العلل وفى الفامل والمؤثر وحو ذلك . مثشل أن يقال : 
لا جوز أن يكو نكل من الشيئين فاعلاً للآخر . لأنه يفضى إلى الدور . وهو 
أنه يكون هذا قبل ذاك . وذاك قبلهذا. وه المع » ممكن وهو دور الشرطمع 
العروط . وأحد المتضايفين مع الآخر مثل أنلا تكون الأبوة إلا مع البنوة' ولا 
تكون البنوة إلا مع الأبوة . 


غ51 


( النوع الثاتى ) : الدور المكمي الفقهي المذ كور فى المسألة السريجية 
وغيرها . وقد أفردنا فيه مؤلفاً.وبناً أنه باطل عقلاً وشرعاً. ويا هل ف الشريعة 


شىء من هذا الدور أم لا؟. 


( اثالث ) : الدور الحسابى ؛ وهو أن يقال لا بعل هذا حتى بعل هذا . 
فهذا هو الذي يطلب حله بالحساب والخبر والقابلة . وقد بنا أنه عكن 
الجواب عن كل مسألة شرعية اء بها الرسول صلى الله عليه وسل بدون 
حساب الب والمقابلة . وإ نكان حساب الجبر والمقابلة صحيحاً . فنحن قد بينا 
أن شربعة الإسلام ومعرفتها لست موقوفة على شيء بتع من عير المسامين أصلاً 
وإنكان طريقاً حيحاً . بل طرق اليب والمقابلة فها تطويل . بغى الله عنهبغيره 
كاذ كرنافى المنطق . 


وهكذا كل ما بعث به البى صلى الله عليه وسل مثل العم جبة القبلة 
والعم عواقيت الصلاة والعم بطلوع الفجر والعلم الهلال ؛ فكل هذا عكن 
العلم به بالطرق الى كان الصحابة والتابعون لمم بيحسان يسلكونها ولا 
يحتاجون معها إلى شىء آخر . وإن كان كثير من الناس قد أحداثنوا طرقاً 
ا وكثير مهم بظن أنه لا محكن معرفة الشربعة إلا مها . وهذا منجهلهم 
كنا بظن طائفة من الناس أن العلم بالقئلة لا ككن إلا معرفة أطوال البلاد 
وععروضها . وهو وإن كان عاماً جبحا حسابيا يعرف بالعقل لكن معرفةالسامين 
قبلتهم ليست موقوفة على هذا . بل قد ثبت عن صاحب الشرع 
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صلى الله عليه وسل أنه قال : « ما بين المشرق والغرب قباة » قال الترمذي : 


ولهذا كان عند حماهير العاماء أن اللصلى لس عليه أن يستدل «القطب 
ولا بالحدي ولاغير ذلك . بل إذا جعل من فى الشام ونحوها المغرب عن عينه 
والمشرق عن ثماله سحت صلاته . وكذلك لا عكن ضبط وقت طلوع الملال 
بالحساب فام وإن عرفوا أن نور القمر مستفاد من الشمس ء وأنه إذا اجتمع 
القرصان عند الاستسرار لا ری له ضوء فإذا فار قالشمس صار قبه النور. 
فهم أكثر ما حكنهم أن يضبطوا بالحساب ك بعده عند غروب الشمس عن 
الشمس . هذا إذا قدر صحة تقوم الحساب وتعديله . فم لسمونه عل 
التقوم والتعديل ؛ لأنهم الوق اهل ناكرا اكوا انا دون 
معداه . فيحسسونه فإذا قدر أنهم حزروا ارتفاعه عند مغيب الشمس . 
م يحكن فى هذا ما يدل على ثبوت الرؤبة ولا انتفائها ؛ لأن الرؤية أ 
ج لما أسباب متعددة من صفاء المواء وكدره وارتفاع النظر واتخفاضه 
وك الف کو فن الا و ر ور عن هی اع قرا 
و 


فلهدا کان قدماء عاماء «المسسة "كط عمق صاحب المحسطي وعيره ¢ 


يتكلموا فى ذلك بحرف.وإنما تكلم فيه بعض المتأخرن مثل كوشيار الديامي 
ووه لما زاوا العتريعة اوت شان الراؤية :ا حرا أن بر فوا ذلك بالات 
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فضلوا وأضلوا . ومن قال إنه لا رى على اثنتي عشرة درجة أو عشر نحو 
ذلك . فقد أخطأ . فإن من الناس من براه على أقل من ذلك ١‏ ومنهم 
من لا يراه على ذلك ٠‏ فلا العقل اعتبروا ولا الشرع عرفوا . ولهذا أنكر ذلك 
عليهم حداق صناعتهم . 


تم قال : فصورة القباس لا تدفع متها . ككن نين أنه لا يستفاد به 
ع الو جودات 15 أن اشتراطهم لامقدمتين دون الزيادة والقص شرط 
باطل . فهو وإن حصل به يقين فلا پستفاد خصو صه بقن مطلوب بغيء من 
الوجودات . فنقول : إن صورة القاس إذا كانت TE‏ 
أنه يفيد البقين فإذا قبل كلاب . وكل ب ج ٠‏ وكانت القدمتان 
معلومتين ٠‏ فلا ربب أن هذا التألف بفيد الم أن کا وا 
يكال ناك دوم 225 الأمكل وقوط جاع وين و الثائدة 
"قر لعب 


فإنه متى كانت المادة صجيحة أمحكن تصويرها بالشكل الأول الفطري 
فبقبة الأشكال لايحتاج إلها ٠‏ وهي إما تفيد بالرد إلى الشكل الأول . 
إما بابطال النقيض الذي يتضمنه قياس الخلف . وإما بالعكس المستوى . 
أو فكي النقيض ٠‏ فإن ثبوت أحد التناقضين بستازم نفي الآخر . إذا 
رد على التتاقض من كل وجه . فهم بستدلون بصحة القضية علىبطلان 
نقيضها ٠‏ وعلى ثبوت عكسها الستوى وعكس نقيضها ٠‏ بل تصور الذعن 


٩% 


لصورة الدليل يشبه حساب الإنسان لما معه من الرقيق والعقار . والفطرة 
تتصور القياس الصحيح من غير تعليم . والناس بفطريم يتكلمون بالأنواع 
الاثة التداخل والتلازم والتقسيم د كليو ا 
والمنطقون قد سامون ذلك . 


مواده يقينية ؛ ككن نقول : إن الل الحاصل به لا بحناج فيه إلى 
القياس النطقي : بل بحصل بدون ذلك ٠‏ فلا يكون شىء من العلم 
متوقفاً على هذا القياس . 


ثم المواد اليقينية التى ذكروها لا حصل بها علم بالأمور الموجودة . فلا 
يحصل ها مقصود تكو به النفوس ٠‏ بل ولا علم بالحقائق الموجودة فى الخارج 
على ماهي عليه إلا من جنس ما بحصل بقياس التشل . فلا حكن 
قط أن يتحصل بلقياس الشمولي النطقى الذي بسمونه البرهاني علم إلا 
وذلك بحصل قباس التمشل الذي استضعفونه . فإن ذلك القياس لا بد 
فيه من قضية كلية . والعلم بحكون الكلية كلية لا يمكن المزم به إلا 
مع الجزم بتبائل أفراده فى القدر المشترك » وهذا محصل بقياس التمثيل . وحن 
نين ذلك وجوه : 


( الأول ) : أن المواد اليقينية قد حصروها فى الأصناف المعروفة عندم . 
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( أحدها) : الحسات . ومعلوم أن الحس لا يدرك أا كلا عاماً أصلاً 
فلس فى الحسيات الجردة قضية كلية عامة تصادم أن تكون مقدمة فى البرهان 
البقبني . وإذا مثلوا ذلك : بأن النار حرق ومحو ذلك. لم يكن لهم علم بعموم 
هذه القضية ٠‏ وإغا معهم النجربة والعادة الى هي من جنس قياس التمثيل . وأن 
علم ذلك بواسطة اشتال النار على قوة محرقة ٠‏ فالعلم بأن كل نار لا بد فا من 
هذه القوة هو أيضاً حك كلى ‏ وإن قبل : إن الصورة النارية لا بد أن تشتمل 
على هذه القوة . وإن ما لاقوة فيه لس بار . فهذا الكلام إن صح لا يفيد 
ا لجزم بأ ن كل ما فبه هذه القوة حرق ما لاقاه » وإنكان هذا هو الغالب فبذا 
بشترك فيه قباس النمشل والشمول والعادة والاستقراء الناقص - إذا سلم هم 
ذلك_كيف وقد علم أمهالا حرق السمندل والياقوت والأجسام الطليةبأمور 
مصنوعة ؟ ! ولا أعلم فى القضايا امس ةكلية لا حكن نقضبا ٠‏ مع أن القضية 
الكلة لست حسبة . ونا القضة الحسبة : أن هذه النار حرق ٠‏ فإن الحس 
ركا اسا 


وأما ا لحك العقلي فيقولون : إن النفس عند رؤيتها هذه المعنات 
مستعدة لأن تفيض علا قضية كلية بالعموم ٠‏ ومعلوم أن هذا منجنس 
العينات موقوفاً على هذا ٠‏ مع أنه ليس من القضايا العاديات قضية كلية لايعكن 
نقضها باتفاق العقلاء . 


۹ 


( الثاني ):«الوجدانيات الباطنية » . كإدراك كل أحد جوعه وأله ولذته . 
وهذه كلها جزئيات ؛ بل هذه لا يشترك الناس فى إدراك كل جزئی مہا ک 
فوا تر وى دراك نض ايان اا لقنم و اقم + فا 
كوا فى نوعها في تشبه العاديات . وم يقيموا حجة على وجوب 
تساوي النفوس في هذه الأحوال ٠‏ بل ولا عل النفس الناطقة . 
اا سيقو ا 


( الثالث ) : « امجربات » وهي كلها جزئية . فإن النجربة إا تقع على أمور 
معينة . وكذلك « المتوائرات » فإن المتواتر إا هو ما علم باحس من مسموع أو 
مرل . فالمسموع قول معين ٠‏ والرثى جسم معن أو لون معين أو مسل 
می وا ي وأما « المدسسات » إن جعلت يقشة هي نظير 
الجربات إذ الفرق بهم لا بعود إلى العموم والخصوص . وإا بعود إلى أن 
«اجربات» تنعلق بماهو من أفعال الجربين ٠‏ والحدسيات تكون عن أفعالهم ٠‏ 
وبعض الناس يسمى الكل مجربيات فلم ببق معهم إلا الأوليات التى هي 
البدمهيات العقلية . والأوليات الكلية إنما هي قضايا مطلقة فى الأعداد 
والمقادير وحوها مثل قولهم : الواحد نصف الاثنين . والأشياء المساوية 
لشىء واحد متساوية ونحو ذلك . وهذه مقدرات في الذهن لست 
ف ار كلية . 


۰ 


فقد تين أن القضايا الكلية البرهانة التى بحب القطع ب بكليتها الى 
يستعماونها فى فيأسهم لا لستعمل في شيء من الأمور للوجودة ٠وإنما‏ 
ل وقد 7 ذهنية ٠‏ فإذن لا كب TOE‏ 
بالقياس البرهاني ٠‏ وهذا هو المطلوب . ولهذا لم يحكن لهم علم محصر 
الموجوة .ارط 1 جر 0 الموجودات فى« المقولات 

لعشر» : الخوهر والح والكيف والآين ومق والوضع وأن يفعل وأن 
ينفعل والملك والإضافة. انفقوا على أنه لا سسل إلى معرفة صحة 
هذا الحصر . 


( الوجه الثانى ) أن يقال إذا كان لابدفىكل قاس من قضية كلىة فتلك 
القضية الكلية لا بد أن تنتهي إلى أن تمر غير قياس . وإلا لزم الدور 
والتسلسل ؛ فإذا كان لا بد أن تكون لهم قضايا كلية معلومة بغير قباس 
فقول : ليس فى الموجودات ما تعل له الفطرة قضيةكلية بفير قياس . إلا 
وعامها بالمفردات المعينة من تلك القضية الكلية أقوى من عامها بتلك القضة 
الكلية ٠‏ مل قولنا : الواحد نصف الاثنين . والمسم لا يكون فى مكانين. 
والضدان لا يجتمعان . فإن العم بآ هذا الواحد نصف الاثئين فى الفطرة 
أقوى من العم أن کل واحد نصف كل اثنين ٠‏ وهكذا كل ما يفرض 
من الا حاف .: 


فيقال القصود مبذه القضايا الكلة إما أن يكون العم بالوجود الخارجي . 


۲١ 


أو العم القدرات الذهنية : أما الثانى ففائدته قليلة ٠‏ وأما الأول فا من 
موجود معين إلا وحکه بعلم تعينه أظبر وأقوى من الْعم به عن قباس كلي 
يتناوله ٠‏ فلا بتحصل بالقياس كثير فائدة : بل يكون ذلك تطويلا . وما 
استعمل القاس في مثل ذلك لأجل الغالط والمعاند . فيضرب له اكثل وندكر 
الكلية رداً لغلطه وعناده خلاف من كان سليم الفطرة . 


وكذلك قولهم : الضدان لا جتمعان “فأ شثن م تضادها ٠‏ فإنه 
ل ألا يجتمعان قبل استحضار قضيةكلية بأن كل ضدين لا يجتممان ' 
يا من جسم معين إلا بعل أنه لا يكون فى مكانين قبل العم أن كل جسم 
لكر ف كفن ف واكال ذلك قن 


فا من معين مطلوب علمه هذه القضايا الكلية إلا وهو يعم قبل أن نعم 
هذه القضية . ولا يحتاج فى العم به إليها . وإعا بحم ما مابقدر فى الذهن 
من أمثال ذلك مما لم يوجد فى الخارج . 

وأما الموجودات الخارجبة فتعلم يدون هذا القياس وإذا قبل إن من الناس 
من يعلم بعض الأعبان الخارجبة هذا القياس فيكون مناه على قياس التمثيل 
الذي يتكر ون أنه يقني .فم بين أعرن: إناعترفوا بان قياس التمشل من جنس قياس 
العمولينقسم إلى يقيني وظني بطل تفريقهم.وإن ادعوا الفرق بها وأن قياس 
الشمول يكون يقنيا دون التمثيل منعوا ذلك . وبين لهم أن اليقين لا حصل 


۲۲ 


فى هذه الأمور إلا أن حصل بالتمئيل . فيكون العلم بمالم بعلم من المغردات 
اموجودة فى الخارج قياساً على ما علم منها . وهذا حق لا ينازع فيه عاقل . 
بل هذا من أخص صفات العقل التى فارق مها الحس . إذ الحس لا بعلم إلا 
معنا ٠‏ والمقل يدرك هكباً مطلقاً . لكن بواسطة التمثيل ٠‏ ثم العقل يدركها 
كلها مع عزوب الأمثلة المعينة عنه > لكن هي في الأصل إعا صارت فى ذهنهكلية 
عامة بعد تصوره لأمثال معرنة من أفرادهاءوإذا بعد عمد الذهن بالمفردات المعينة 
فقد يغلط كثيراً ٠‏ بأن يجمل الك إما أعم وإما أخص ٠‏ وهذا يعرض اناس 
كثيراً حدث لظن أن ماعنده من القضايا الكلية تيس؛ ويكون عند التحقيق 
ليس كذلك ٠‏ وم يتصورون الشيء بعقوهم > ويكون ما تصوروه معقولا 
بالعقل . فيتكلمون عليه ويظنون أنهم تكلموا فى ماهية مجردة بنفسبا من 
حدث هي هی ١‏ من غير أن تکون ثابتة فى الخارج ولا فى الذهن ٠‏ فيقولون: 
الانسان من حدث هو هو . والوجود من حدث هو هو ٠‏ والسواد من 
حدث هو هو ونحو ذلك . 


ويظنون أن هذه الماهية التى جردوها عن حي القبود السلبية والبونية 
حققة فى الخارج على هذا التجريد . وذلك غلط , كغلط أوليهم فيا جردوه 
من العدد امل الأفلاطونية وغيرها . بل هذه الجردات لا تكون الا مقدرة 
في الذهن ٠‏ ولي سكل ما فرضه الذهن أمكن وجوده فى الخارج ٠‏ وهذا 
انى سمى الإمكان الذهي . فإن الإمكان على وجبين . 


Y۳ 


« ذهني » وهو أن يعرض الشيء على الذهن فلا بعل امتناعه ٠‏ بل يقول 
عكن هذا ٠‏ لا لعلمه بإمكانه؛ بل لعدمعامه بامتناءهمع أن ذلك الشيء قد يكون 
متنا في الخارج 


و ”خارجي » وهو أن بعلم إمکان الشيء فى الخارج؛ وهذا يكون. بأن 

بعل وجوده فى الخارج أو وجود نظيره ٠‏ أو وجود ماهو أبعد عن الوجود 

4< قإذا كان الأحدعن قول الو جود موعودا مكن الوجوفا+ :فالأقرت 
إلى الوجود منه أولى . 


وهذه طريقة القرآ ن فىببان«إمكان المعاد» . فقد بين ذلك هذه الطريقة 
فتارة 3 يمن أماتهم ثم أحيام ٠‏ كا أخبر عن قوم موسى الذين قالوا : 


( أَرِناسَهَجَهَرَةَ ) قال 325 لاوا ون 4% م بعت کمن 
e‏ )وعن ( E O E‏ 


لھ و 39 جیا ي ي ر 58 
کک ) وعن : (أوکا یمر عل ريو هى خاو روشا 
ا ایی هدذ واه بعد متها اماه َه ِأتَةَعَاوِكُمَبِعقَهُ ) وعن إراهيم إذ قال : 


(رَبأَزفِكِيْفَ تح الْمَوقَّ) القصة . وکا أخرء عن المسبسح أنه كان يي 
الموتى بإذن الله وعن حاب الكيف :ام بعثو | بعد ثلاعائة سنةونسع سنين. 


دار دل عا 2 بالنشأة الأولى ٠‏ فإن الاعادة أهون من الاتداء 
سر اح رح ET‏ ا 


فى قوله : ( إن سرف رماث كن ناپ ) 


٤ 


ا ااا ا 20 
وقوله : ( قلحي ألذِىَأَشَأهاوَلمَرَوَ )( قلالزىفطركمأول مرق ) 


م ر رو ر اه وح ر < ر و ر ور 4« ا 
( وهو ادى سدوا الق تم يميد وهو اهوت 26 ) : 
وتارة يستدل على ذلك مخلق السموات والأرض فإن خلق) أعظم من 
إعادة الانسان کا فى قوله : ( ليوا اناه ِى حى سمرت وَالْايَضَوَلَهْيىَ 
ل ا 2< ¢ eld ss»‏ 
خلقهن بعد رع أن حى ألموقّ ) 


ونارة پستدل على إمكانه خلق النبات كا فقول :(وشوا اریز آل 
بشما ) إلى قوله:( درك امون ) 


فقد تبين أن ماعند اة النظار أهل الكلام والفلسفة من الدلائل العقلية 
على المطالب الإلهية . فقد جاء القرآن الكرم بمافيها من الحق . وما هو 
أبلغ وأ كل منها على أحسن وجه . مع تنزهه عن الأغاليط الكثيرة الموجودة 
عند هؤلاء ٠‏ فإن خطأم فا كثير جداً . وأعل ضلالهم أ كنز من هدام ٌ 
وجهلهم أ كثر من عامهم . ولهذا قال أبو عبد الله الرازي فى آخر عمره في 
كتابه « أقسام الذات » لقد تأملت الطرق الكلامية والناهج الفلسفية . قفا 
رأيتها نشق عليلاً ولا روي غليلا ٠‏ وراب أقرب الطرق طربقة القرآ ن 
اقرا في الائات : ( التَمَوَْلَالمَْشٍاآسْتَوَنْ )( الديصعدالكرالطيبُ ) 
واقرأ فى النفي : لیس کا (ولتصيطوسيويعلما) .ومن جرب مل 
جربتی عرف مثل معرفتی . 


Y0 


واللقصود أن الامكان الخارجي يعرف بالوجود لا عجردعدم العم بالامتناع 
كا بقوله طائفة منهم الآمدي . وأبعد من إثباته الإمكان الخارجي بالامكان 
الذهني ما يسلكه المتفلسفة كان سينا فى إثات الإمكان الخارجي عجرد إمكان 
نصوره فى الذهن ٠‏ 6 أنهم لا أرادوا إشات موجودف الخارج معقول لا يكون 
نون غالب ادل ا عا :ذلك تور الانضان الكل الظلق المتحاول 
للأفراد الموجودة فى الخارج وهذا إعا يفيد إمكان و 000 المعقولات في 
الذهن ٠‏ فإن الكلى لا يوجدكلاً إلا في الذهن ٠‏ فأ ن طرق هؤلاء فى إثبات 
الإمكان الخارجى 7 طريقة القرآ ن؟!. 


er! 3‏ عثلون ذه الطرق الفاسدة بربدون خروج الناس حمافطروا 
عليه من المعارف اليقينية والبراهين العقلية. وما حاءت به الرسل من 
الأخبار الإلهية عن الله واليوم الآخر. ويريدون أن جعلوا مثل هذه القضايا 
الةو الات افاس امول له يعارن نيا ا رل انه را 
وأنزل بهكتبه من الآنات. وما فطر الله عليه عباده . وما تقوم عليه الأدلة 
العقلية التى لا شة فبها . وأفسدوا بأصولهم العلوم العقلية والسمعية ؛ فإن 
منى العقل على حة الفطرة وسلامتها ٠‏ ومبنى السمع فل. تضديق الأنياء 
صلوات الله عليهم ۰ م الأنسياء صلوات الله عليم كنا للناس الأ بن » 
فدلوم على الأدلة العقلية التى مها تعل المطالب التى بمحكتهم عامهم مها بالنظر 
والاستدلال . وأخبروم ف ذلك من تفاصيل الغيب با يعجزون عن معرفته 
عجرد نظارم واستدلاهم. 


۲۲٢ 


وليس تعليم الأنياء عليهم الصلاة والسلام مقصوراً على جرد البرك 

يظنه كثير ؛ بل مم بينوأ من البراهين العقلية الى مها تمل العلوم الإ 
مالا بوجد عند هؤلاء ألتة . فتعليمهم صلوات الله عليهم .امع للأدلة 
العقلية والسمعية ٠‏ حميعاً مخلاف الذين خالفوم فإن تعليمهم غير مفيد للأدلة 
0 مافى نفوسهم من|لكبر الذي مام غه کا د 
ف ایت الہ ہیر ساط أن هنف م دو رھم ڪر مَاهُمسَلِغِيِهِ 


َأسَتَهِدَ باه إكسة. ههو المي ماص ي) وقال : (الَرس مرون ناتاه بعر 


شاو تحر اتاق وای اما كيك نل اع کڪ لل 


مَكرْجبَارٍ ) وقال : ( لماجاء نهم سهم بات مَرِحأيمَا 


عندَهُم الولو وسات بهم ما اپو هرمو ) ول عدا کی 
القران.وقد ألفت .كناب «دفع تعارض الشرع والعقل»؛ وطمذا ما كانوايتصورون 
فى أذهائهم مايظون وجوده فى الخارج كان أكثر علومهم مبنأ على ذلك 


فى « الإلحي » و « الرياضي » . 


وإذا تأمل الخبير بالحقائق كلامهم فى أنواع علومهم لم جد عدم علاً 
بعلومات موجودة فى الخارج إلا القسم الذي يسمونه« الطبيعي » وما يتبعه 
من « الرياضي 5200 « الرياضي » الججرد فى الذهن ٠‏ فهو الح عقادير 
ذهضسة لاوجود لما فى الخارج . والذي موه« ا الطسعة» إذا تدر : 


۲۷ 


لم بوجد بوعل ععلوم موجود في الخارج . وإما تصوروا أموراً مقدرة فى 
اذهام لا حقيقة لمافى الخارج ٠‏ ولمذا منتهى نظرم وآخر فلسفتهم 
وحكتهم هو الوجود المطلق الكلي ٠‏ والشروط سلب جميع 


الأمور الوجودة . 


والقصود أنهم كثيراً مايدعون فى المطالب البرهانية والأمور العقلية ما 
بحكونون قدروه فى أذهائهم . ويقولون : بحن نتكام فى الأمور الكلية 
والعقليات الحضة . وإذا ذكر مم شيء قلوا: نتكلم فيا هو أعم من ذلك . 
وف المقيقة من حيث هي هي ٠‏ وحو هذه العبارات فيطاليون بتحقيق ما 
ذكروه فى الخارج ٠‏ ويقال : بينوا هذا أي شىء هو ؟ فهنالك بظهر 
جهلهم ٠‏ وأن مايقولونه هو أ مقدر فى الأذهان لا حقيقة لهف الأعبان. 
مثل أن يقال لحم : اذ كروا مثال ذلك والثال آم جزل ٠‏ فإذا جروا 
عن التمثيل . وقلوا : نحن تكلم فى الأمور الكلية ؛ فاصم أنهم بتكلمون 
م . وفيا لا بعامون أن له معاوماً فى الخارج ؛ بل فيا ليس له معلوم فى . 
الخارج وفيا يمع أن يكون له معلوم فى امارج ٠‏ وإلا فالعم الأمور 
الموجودة إذا كان كلياً كانت معاوماته ثابتة فى الخارج . وقد كان الخسرو 
شاهى من أعيانهم ومن أعيان أسحاب الرازي ٠‏ وكان يقول : ماعثرنا إلا 
على هذه الكليات ٠‏ وكان قد وقع فى حيرة وشك حت كان يقول : والله 
ما أدري ما أعتقد ! والله ما أدرى ما أعتقد ! 


۲۸ 


و( المقصود ) أن الذي يدعونه من الكليات . هو إذا كان علا 
فهو مما بعرف بقياس التمثيل لابقف على القياس المنطتي الشمولي أصلاء بل 
مايدعون شوته هذا القاس . تمل أفراده ال عدن عليا بدون هذا 
اوو واھ 0 
إسمونه البرهالى استدلالاً على الأجلى بالأخنى . وم بعيبون فى صناعة المد 
أن يعرف اللي بالختى . وهذا في صناعة البرهان أشد عبباً . فإن البرهان 
لا يراد به إلا بيان المدلول عليه وتعريفه وكشفه وإبضاحه . فإذاكان هو أوضح 
وأظهر كان بياناً للجلي بلحي . 


قال : ثم إن الفلاسفة أصحاب هذا المنطق البرهانى الذي وضعه أرسطو 
وما عه من الطببعي والإهى ليسوا أمة واحدة. ذل اناف در ون 
وبنهم من التفرق والاختلاف مالا حصيه إلا ال أعظم مما بين اللة الواحدة 
كاليهود والنصارىأضعافامضاعفة؛ؤإن القوم كلا بعدوا عن انبا الرسل والكتب 
كان أعظم فى تفرقهم واختلافهم ٠.‏ فام يكونون أضل. كافي الحديث 
الذي رواه الترمذي عن أبى أمامة عن النى صلى لله عليه وسل أنه قال : 
« ما ضل قوم بعد هدى كانوا عليه إلا أوتوا الجدل » . م قرأ قوله تعالى : 


( مارو اجتلا ممصمو )إذ لاحي بين الناس فيا 
تنازعوا فيه إلا کناب مزل ونی مرسل ٠‏ ک قال تعالى ( كن 


کہ ووم 


الاس EA‏ عت الها مب ریت وَمُنذِرِنَ انر معه مالكب لحن 


۲۹ 


ور < 2 کہ E 200 rE i‏ - دسح ود r‏ ا 

یکم بین السا فما احموأيه ) الابة وقال : ( لقدأرسلتارسلتًابا يتت 
20000 رر و م ا رھ - معو رص هه 00 5 ر رور 
وَأنََْامَعَهُ م الُكتب وَالْمرَا ِِيقومَألنَاسِالْقِسْط ) وقال : ( قن سرح في 


-ه عو مم ا اكه 
سىء فردوه إل لله والرسول ) الابة . 


وقد بين الله في كتابه من الأمثال المضروبة والقايس العقلية مايعرف به 
الحق والساطل . وأمى الله بالجاعة والائتلاف وى عن الفرقة والاختلاف.. 
وأخبر أن أهل الرحة لاتختلفون فقال  :‏ ( وران في إلامن رجحم 
ربك ) ولحذا يوجد أتبع اناس لارسول أقل اختلافا من حميع الطوائف 
امنتدسة للسنة . وكل من قرب للسنة كان أقل اختلافا تمن بعد عنها ء كالعترلة 


والرافضة فنجدم أكثر الطوائف اختلافا . 


وأما اختلاف الفلاسفة فلا حصره أحد . وقد ذ كر الإمام أبو الحسن 
الأشعرى فى كتاب المقالات ٠‏ « مقالات غير الاسلاميين » فى بالجسم الغفير 
سوى ماذ كره الفارابي وابن سينا . وكذلك القاضى أبو بكر بن الطيب فى 
كتاب « الدقائق » الذي رد فيه على الفلاسفة والمنجمين ٠‏ ورجح فيه منطق 
ال ممكلمين من العرب على منطق البونان . وكذلك متكلمة المعتزلة والشعة 
وغبرم فى ردم عل الفلاسفة . وصتف الغزالي كناب « التهافت ۾ فى 
ارد عليهم . 


ومازال نظار المسامين يصنفون فى الرد عليهم فى النطق . وييذون خطأم 


۳۰ 


فیا ذكروه فى الحد والقياس جميعاً . كا ينون خطأم فى الالحيات وغيرها . 
وم يكن أحد من نظار السامين يلتفت إلى طريقهم ؛ بل الأشعربة والعتراة 
وا لكرامية والشبعة وسار الطوائف من أهل النظر كانوا يعببونها , ويدينون 
فسادها . وأول من خلط منطقهم بأصول المسامين أبو حامد الغزالى ٠‏ وتكلم 
فيه عاماء المسامين عا يطول ذ كره . وهذا الرد عليهم مذ كور فى كثير من 
5-3 الكلام . 


وى كنات 9 الآراء والناناكح الأن غد اسن رت عون الور 
فصل جد من ذلك ؛ فإنه بعد أن ذ كر طريقة أرسطو ف المنطق قال : 


واو قول ا ا إل لقان ی ند خقدفة :و ی 
فغلط ؛ لأن القائل إذا أراد مثلا أن يستدل على أن الإنسان جوهر . فله 
أن بستدل على نفس الشىء المطلوب من غير تقدم المقدمتين . بأن يقول 
الدليل على أن الانسان جوهر أنه يقبل التضادات فى أزمان مختلفة؛ ولس 
يحتاج إلى مقدهة 'انبة وهي : أن يقول : إن كل قابل للمتضادات فى أزمان 
مختلفة جوهر ‏ لأن الخاص داخل ف العام دقفل انا كلاش يعن 
I aaa‏ ذا اعد A N‏ 4و الكتانة 
أن لها كانباً ٠‏ من غير أن يحتاج فى استدلاله على صحة ذلك إلى مقدمتين . 


۳١ 


قالوا : فنقول : إنه لابد من مقدمتين . فإذا ذ كرت إحداها استغى 
ععرفة الخاطب عن الأخرى فترك ذكرها . لأنه مستغن عنها . قلنا لسنا جد 
مقدمتين كليتين يستدل با على صحة ننيجة ؛ لأن القائل إذا قال : الجوهر 
لكل حي ٠‏ وال محياة لكل إنسان ٠‏ فتكون النتيجة أن الجوهر لكل إنسان 
فسواء فى العقول قول القائل : الجوهر لكل حى وقوله لكل إنسان . ولا 
مدرو اللو الس أن ارب بلعل موسي رين لفسا ورد 
كان الأمسكذلككانت إحداها كافية . ونقول لحم أرونا مقدمتين أوليين 
لاحتاحان إلى برهان بتقدمها . لستدل با على شىء مختلف فيه . وتكون 
القدمتان فى المقول أولى بالقبول من الننيجة ٠‏ فإذاكتتم لانجدون ذلك بطل 
ما أدعتموه . 


قال الوحت : وقد سألت غير واحدمن رؤسامهم أن بوجدنه فا أوجدنيه 
فد 5ه أوشطاطا لض غر ووو ولا دروف قال + فامااماد كر عند 
ذلك من الشكلين الباقبين فهها غير مستعملين على مابناها عليه . وإذا كنا 
يصحان ؛ بقلب مقسدمتيها حتى بعودا إلى الشكل الأول . فالكلام في الشكل 
الأول هو الكلام فيها .. اتهى . 


قال ابن تيمية : ومقصوده أن سار الأشكال إنما تنتج بالرد إلى الشكل 
الأول على ماتقدم بيانه فسار الأشكال ونتاجها في هكلفة ومشقة ٠مع‏ أنه لا 
حاجة إليها ء فإن الشكل الأول حكن أن يستعمل حميع المواد الثبوتية والسلبية 


۳۲ 


الكلية والحزئية . وقد عل انتفاء فائدته فانتفاء فائدة فروعه الى لا تقد إلا 
بالرد إليه ول وأحرى : 

والمقصود أن هذه الأمة ‏ ولله المد لم بزل فيا من يتفطنلمافى 
كلام أهل الباطل من الباطل وبرده . وه لما هدام الله به يتوافقون فى قبول 
الحق ورد الباطل رأيا ورواية من غير تشاعر ولا تواطؤ . وهذا الذي 
نه عله هؤلاء النظار يوافق مانهنا عليه » وبين أنه محكن الاستغناء 
عن القياس المنطقي ٠‏ بل يكون استعاله تطويلا وتكثيراً الفحكر والنظر . 
والكلام بلا فائدة . 

( الوجه الثالث ) : أن القضايا الكلية العامة لا بوجد في الخارج كلية 
عامة » وما تكو نكلية في الأذهان لا فى الأعبان . وأما الموجودات فى 
ا حارج فبي أمور معينة .كل موجود له حقيقة مخصه يتميز مها ا سواه 
لا بشركه فيها غيره ٠‏ خينئذ لاعكن الاستدلال بالقياس على خصوص وجود 
معين , وم معترفون بذلك وقائلون إن القباس لا يدل على أمى معين . 
وقد يعبرون عن ذلك أنه لاا بدل على جزلي وما يدل على كلي . فإذأ 
القياس لا يفيد معرفة أمى موجود بعينه . وكل موجود فاا هو موجود بعينه 
فالا د ممرفة تعن او الوجودات: اعا يفيك مورا اة مطلقة 
مقدرة فى الأذهان لا محققة فى الأعيان > ها بذكره النظار من الآدلة القياسية 
التی يسمونها براهين على إثبات الصانع سبحانه ٠‏ لا يدل شيء مها على عينه . 
وإكا يدل على أمى مطلق لا عنع تصوره من وقوع الشركة فيه . 


۳۳ 


فإذا قال : هذا محدث . وکل محدن فلا بد له من محدث . اعا يدل 
هذا على حدث مطل ق كلي لا عنم تصوره من وقوع الشركة فيه ٠‏ وماتعم 
عينه بعل آخر له الله فى القلوب . وم معترفون ذا ؛ لأن النتيجة 
لا نكون أبلغ من المقدمات ‏ والمقدمات فيا قضية كلية لا بد من ذلك . 
والكلى لا يدل على معين ٠‏ وهذا خلاف ما بذ كره الله فىكتابه من الآيات 
كقوله تعالى : ( ف كلق لسوت لأر ) الآية . إلى غير ذلك بدل 
على المعين كالشمس التى هي آ بة نهار . والدليل أعم من القياس ؛ فإن الدليل 
فد كر و سان دل ساو 6 تل تالت ودين | الك BE‏ 
الكعبة . فالآيات تدل على نفس الخالق سحانه ٠‏ لاعلى قدر مشترك بشه 
وبين غيره ٠‏ فن كل ما سواه مفتقر إليه نفسه . فبازم من وجوده وجود 
عين الخالق نفسه . 


( الوجه الرابع ) : أن المد الأوسط المكرر فى قياس الشمول وهو 
ار من قولك : كل مسكر حمر . وکل حمر حرام هو مناط الحسك فى قباس 
التمثيل ٠‏ وهو القدر المشترك المامع بين الأصل والفرع ٠‏ فالقياسان 
متلازمان . كل ماعل هذا القامن ٠»‏ عكن عليه مدا القاس : م إن كان 
الدليل قطعبا فهو قطعي فى القياسين . أو ظنباً فظني فيهها . 


وأما دعوى من يدعي من النطقيين وأنباعهم : أن اليقين إنها بحصل 
بقاس الشمول دون قياس التمشل ٠‏ فهو قول فى غابة الفساد . وهو قول 


۳٤ 


من لم يتصور حقبقة القباسين . وقد بعل بنص : أن كل مسكر حرام . کا 
ثبت فى الحديث الصحيم . وإذا كان كذلك ١ل‏ بتعين قباس الشمول لافادة 
ا لحك بل ولا قياس من الأقسة . فإنه قد بعل بلا قياس . فبطل قوم 
لا عل تصديقي إلا بالقياس المنطتي م تقدم . 


والمقصود هنا : بان قلة منفعته أو عدمبا . فإن المطلوب إن كان ثم 
قضبة علمت من جبة الرسول تفيد العموم : وهو أن كل مسكر حرام حصل 
مدعاه . فالقضايا الكلية المتلقاة عن الرسول تفيد العم فى الط الب الالهية . 
وأما ما يستفاد من علوم فالقضايا الكلية فبهإما منتقضة وإما أمها عة قياس 
ا أا لا تفيد الع اأوجودات المعنة ٠‏ بل بالمقدرات الذهنة 
كالحساب والهندسة . فإنه وإ نكان ذلك يتناول ما وجد على ذلك المقدار . 
فدخول المعين فيه لا بعل بالقياس بل بالحس ‏ فلم يكن القياس حصلا للمقصود 
أو تكون مما لا اختصاص لهم مها ٠‏ بل يشترك فيها سار الأمم بدون خطور 
منطقهم بالبال مع استواء قياس التمثيل وقياس الشمول . 


وإثات العم الصانع والنبوات ليس موقوفاً على الأقبسة ٠‏ بل بعل 
بالا يات الدالة على معين لا شركة فيه بحصل بالعم الضروري الذي لا يفتقر 
إلى نظر ٠‏ وما محصل منها بالشمول فهو بنزْلة ما حصل بالتمثيل أمركلى ٠‏ 
لا بحصل به العم ما مختص به الرب , وما يمختص به الرسول إلا بانضام 
عل آخر إليه . 


( الوجه الخامس ) أن يقال : هذا القباس الشمولي ‏ وهو العم بثبوت 
الحم لكل فرد من الأفراد - فنقول قد عل وسلموا أنه لا بد أن کر 
العلم بوت بعض الأحكام لبعض الأفراد بدا ؛ فإن النتيجة إذا افتقرت إلى 
مقدمتين فلا بد أن ينتبي الأمى إلى مقدمتين تعلان بدون مقدمتين . وإلا 
ازم الدور أو التسلسل الباطلان ٠‏ وإذا فرض مقدمتان طريق العم با 
واحد ٠‏ م يحتج إلى القاس كالم بأن كل إنسان حيوان . وکل حيوان 
حساس متحرك بالإرادة . قالع ان کل نيان مرت ب ا ارين 
وأظهر . فا مقدمتان إن كان طريق العلم ا واحداً . وقد علمتا فلاحاجة 
إلى بيام»ا . وإن كان طريق العلم با مختلفا قن م بعلم إحداهما احتاج إلى 
الا وم حنم إلى بيان الأخرى التى علمها . وهذا ظاهر ىكل مايقدره . 
فين أن منطقهم يعطى تضبيع الزمان وكثرة الهذيان وإتعاب الأذهان . 


( الوجه السادس ) : لا ريب أن القدمة الكبرى أعم من الصغرى أو 
مثلهاءولا نكون أخص منهاءوالنتيجة أخص من الكبر ىأومساويةلا:وأعم من 
الصغرى أو مثلها ولا تكون أخص مها . والحس يدرك العنات أولا ٠‏ ثم 
بنتقل منها إلى القضايا العامة.فيرى هذا الإنسان وهذا الإنسان. وكل عا راه 
حساس متحرك بالإرادة. فنقول العلم بالقضة العامة . إما أن يكون بتوسط 
قباس والقياس لا بد فيه من قضية عامة . فلزم أن لا يعلم العام إلا بعام . وذلك 
يستازم الدور أو التسلسل . فلا بد أن ينتهي الأعس إلى قضية كلية عامة 


۳٢۹ 


معلومة بالبدمهة . وم بسلمون ذلك ٠‏ وإن أمكن عل القضية العام بير 
توسط قياس » أمكن عل الأخرى ٠‏ فإن كون القضية بديمية أو نظرية ليس 
وصفاً لازماً 14 جب استواء جميع الناس فيه . بل هو عر نسي إضاقى محسب 
حال الاس ٠‏ فن علمها بلا دلي لكانت بدمهية له ومن احتاج إلى نظر 
واستدلالكانت نظرية له . وهكذا سار الأمور . فإذاكانت القضايا الكلية 
منها ما بعلم بلا دليل ولا قياس ٠‏ وليس لذلك حد فى نفس القضايا ؛ بل ذلك 
بحسب أحوال بني آدم ٠‏ لم يمكن أن يقال فيا علمه زيد بالقياس. إنه لايمكن 


غيره أن يعامه بلا قياس » بل هذا ننيكاذب . 

( الوجه السابع ) : قد نبين فيا تقدم أن قباس الغمول يمكن جعله قباس 
تثبل وبالعكس . 

فإن قبل : من أبن تعلم بأن المامع يستازم الح ؟ 

قبل : من حيث نعل القضية الكبرى فى قباس الشمول . 


ذا قال القائل : هذا فاعل عك لفمله . وكل مجك لفعله فهو 
عالم . فأي شىء ذكر فى علة هذه القضية الكلية فهو موجود فى 
قياس التمثيل . وزيادة أن هناك أصلاً مثل به قد وجد فيه الح 
مع المشترك . وني الشمول م بذ كر شىء من الأفراد التى ثبت الحم فيا . 


۲۷ 


ومعلوم أن ذ كر الكلي المشترك مع بعض أفراده أثنت فى العقل من ذكره 
جردأ عن حميع الأفراد باتفاق العقالاء . 


لهذا قلوا : إن العقل تابع للحس فإذا أدرك المس الجزئمات . أدرك 
العقل مها قدرا مشتركاً كلاً ٠‏ فالكليات تققع فى النفس بعد معرفةالمزئيات 
العينة ٠‏ هعرفة المزئيات المعينة من أعظم الأسباب فى معرفة الكليات فكيف 
يحكون ذ كرها مضعفاً للقباس ٠‏ وعدم ذكرها موجباً لقوته ؟! 
وهذه خاصة العقل ؛ فإن خاصة العقل معرفة الكلمات بتوسط معرفة 
ا ا E‏ عفنا ا وو ا 
ذ کرها بدون شيء من حالما المعينة » أقوى من ذ كرها مع التمثيل بمواضعها 
المعبئة كان مكاراً . 


وقد اتفق العقلاء على أن ضرب الل مما بعين على معرفة ا 
لبس الخال إذا د كر مع المثال الال إ اذا ذ كر جردا عنه . ومن تدر جميسع 
ما يتكلم فيه الناس من الكليات المعلومة بالعقل فى الطب والصناعات 
والتجارات وغير ذلك وجد الأ كذلك . والإنسان قد ینکر أا حتى رى 
واحداً من جنسه فيقر بالنوع . ونستفيد بذلك حكماً كلياً ولهذا يقول سبحانه: 
(- كيك و ال E‏ کا وص لودل من 
هؤلاء إنما حاءه رسول وأحد . ولكن كنوا مكذبين جنس الرسل 9 0 


۳۸ 


ومن أعظم صفات العقل معرفة التائل والاختلاف . فإذا رأى الشئين 
المائلين » عل أن هذا مثل هذا ٠‏ لعل حكمها واحداً . 6 إذا وق امأف اماف 
والتراب والتراب٠‏ والحواء والحواء. محكم بالحكم الكلي على القدرالشترك. 
وإذا حكم على بعض الأعبان ومثله بالنظير. وذ كر المشتر ككان أحسن فى 
السان ٠‏ فهذا قياس الطرد . وإذا رأى الختلفين كالماء والتراب فرق بنها ء وهذا 


قياس العكس . 


وما أعى الله به من الاعشار فى كتابه يتناول قباس الطرد وقياس العكس 
فإنه لما أهلك المكذبين للرسل بتكذيهم .كان من الاعتبار أن بعل أن منفعل 
مثل ما فعلوا أصابه مثل ما أصامهم فيتقى تكذيب الرسل حذراً من العقوبة ؛ 
وهذا قياس الطرد و أن من م يكذب الرسل لا يصسهذلك . وهذا قياس 
العكس ٠‏ وهو المقصود من الاعتبار بالمعذبين فإن المقصود أن ما ثبت فى الفرع 
عكس كم الال لا شرم وشار کون دار دا قال ال د 
فصَصِيمْ عة َو يلابب ) وقال : (مَدَكَادَلكْْ ميدن يِكَتين) إلى قوله 
(ا کن يلك لی أذ لامر )وقد قال تعالی : ( هری ارد الِب 
قاليات ) وقال : ( لنَدرَسَلَاوْسْلَاِآئيست ورا همالكب 
وَاَلْمرَآ لبقو مالاس بالط ) . 


«والميزان»فسرهالسلف بالعدل . وفسره بعصهم عا لوزن به وما متلازمان. 
وقد أخبر تعالى أنه أل ذلك م أل الكتاب ليقوم الناس بالقسط . ها يعرف 


۳۹ 


به تمائل الماثلات من اأصفات والمقادير هو من الميزان . وكذلك ما يعرف به 
اختلاف الختلفات . فإذا عامنا أن الله تعالى حرم الخ لما ذ كره من أنمها تصد عن 
ذكر الله وعن الصلاة ٠‏ ونوقع بين المؤمنين العداوة والغضاء . ثم رأينا النسذ ١‏ 
عائلها فى ذلك ١‏ كان القدر المشترك الذى هو العلة. هو الميزان الذي أزله الله 
فى قلوبنا لزن به هذا وجعله مثل هذا . فلا نفرق بين التائلين . فالقياس 
الصحيح هو من العدل الذي أم الله به . ومن عل الكليات من غار ا 
العين فعه الميزان فقط . والمقصود بها وزن الأمور الموجودة في الخارج . وإلا 
فالكليات ولا جزئياتها الينة لم يحكن بها اعتار . كا أنه لولا 
الموزونات لم يكن إلى اليزان من حاجة . ولا ريب أنه إذا حضر أحد 
الوزونين واعتبر بالآخر بلميزان كان أثم فى الوزن من أن يكون الميزان 
وهو الوصف الكلي المشتركفي العقل ٠‏ أي شىء حضر من الأعيان المفردة وزن 
مهامع مغيب الآخر . 

ولا يجوز لعاقل أن يظن أن اليزان المقلي الذي أزله الله هو 
منطق اليونان لوجوه : 

( أحدها ) :أن الله أزل الموازيئن مم كه قبل أن تخلق اليونان 


من عهد نوح وإبراهيم وموسى وغيرم . وهذا النطق اليونالي وضعه 
أرسطو قبل المسيح بثلامائة سنة فحكيف كانت الأمم المتقدمة تزن به. 


٠ 


( الثانى ) : أن أمتنا أهل الإسلام مازالوا يزنون بالوازين العقلية . ول 
يسمع سلفاً کر هذا المنطق اليوناتى . وإما ظهر في الإسلام لماعت 
الكتب الروصة فى در الامون اوكريا ما 


القالك) اها الانظار ان د أن عرزي وغ وو 6و 
ودذمونه ولا يلتفتون إلبه ولا إلى أهله فى موازيهم العقلية والشرعية . ولا 
بقول القائل لس فيه ما انفردوا به إلا اصطلاحات لفظية ٠‏ وإلا فالمعاتى 
العقلية مشتركة بين الأمم . فإنه ليس الأ كذلك :بل فيه معان 


كر ا 


تم هذا جعلوه ميزان الموازين العقلية التى هي الأفيسة العقلية . وزحموا 
أنه آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن أن بزل في فكرء . وليس الأعركذلك 
فإنه لو احتاج الميزان إلى ميزان . لزم النسلسل . 


و(أبضاً) فالفطرة إن كانت صحيحة وزنت بلميزان العقلي ٠‏ وإن 
كانت بليدة أو فاسدة لم بزدها المنطق إلا بلادة وفساداً . ولهذا يوجد عامة 
من بزن به علومه. لا بد أن يتخبط ولا بأنى بالأدلة العقلية على الوجه الحمود 
ومتى أنى بها على الوجه الحمود أعرض عن اعتبارها بالنطق لا فيه من العجز 
والتطويل . وتبعيد الطريق . وجعل الواضحات خفيات وكثرة الغلط والتغليط. 
فإنهم إذا عدلوا عن المعرفة الفطرية العقلية للمعينات إلى أقبسة كلبة وضعوا 


حدض 


ألفاظها وصارت تملة تتناول حقا وباطلا . حصل مها من الضلال ماهو ضد 
القضوة مق لر ار «وصارت بهذ الو ارين غا لا فاد :و 6وا قينا 
من اللطففين: 2 ( لذبن داكا لوأعلالاس یسوون * وَإِذَاكلوهَمووَروهمٌ 
عون )وان اسن فى الآموان من الغ فالتقول والأمان؟: مع ان 
أ كثرم لا يقصدون البخس :بل م عمزلة من ورث موازين من أبيه يزن مها 
تارة له ٠‏ ودارة عليه . ولا يعرف اهي عادلة ام عائلة : 


واليزان التى اهما الله مع الكتاب ميزان عادلة تتضمن اعتبار الشيء 
كثله . وخلافه ٠‏ فتسوى بين التمائلين وتفرق بين التلفين . عا جعله الله فى 
فطر عباده وعقولهم من معرفة الهائل والاختلاف . 


فإذا قبل : إن كان هذا ما يعرف بالعقل . فكيف جعله الله عا أرسل 
به الرسل . 


قبل : لأن الرسل ضربت للناس الأمثال العقلية التى يعرفون ها 
الزائل. لخادت فان الريشنل ذلك الاس وأرشدتهم ال اة عرفو 
العدل . ويعرفون الأقسة العقلية الصحيحة الى يستدل بها على المطالب 
الدينية . فلدست العلوم الوبة مقصورة على الخير » بل الرسل صاوات الله 
علييم بينت العلوم العقلية التى مها يتم دين الله علماً وعملاً . وضربت الأمثال 
فككلت الفطرة غا نها علة و أر شد ما لما كانت الفطرة معرطة عند 


٤۲ 


أو كانت الفطرة قد فسدت عا محصل لمامن الآراء والأهواء الفاسدة 
فأزالت ذلك الفساد . والقرآن والحديث مملوءان من هذا ء بين الله الحقائق 
بالمقاييس العقلية والأمثال الضروبة . وبين طريق النسوبة بين المبائلين . 

والفرق بين الختلفين . وبنكر على من حرج عن ذلك كقوله : ( أآَمْحَييبَ 


لذ اجا عات سلب لنت ام كرا ا الا ية 
وقوله  :‏ ( رنريت * ما تة ) أي هذا 


حك حار لاعادل ٠‏ فإن فيه نسوية بين الختلفين . e‏ 
دوله E 21 J:‏ ( وقوله : ( يشان تد خلوأالجة وسا 
يأ مَتَلْالَدنَ حون يكم ) الابة . 


و( المقصود ) التنسه على أن اليزان العقلى حق كا ذ كر الله فىكتابه . 
ولس هو مختصا نطق اليونان . بل هي الأقيسة الصحيحة المتضمنة للنسوية 
بين التدائلين والفرق بين احتلفين . سواء صبغ ذلك بصيغة قياس الشمول 
أو تضتقا الا ل'وصيغ التمشيلهي الأصلوهي اجلو اء يزانهوالقدر المشترك 
و الجامع 1 


( الوجه اأثامن) : أنهم كا حصروا البقين في الصورة القياسية حصروه 
فى المادة التى ذ كروها من القضايا : الحسات ٠‏ والأولمات . والمتواترات. 
والجربات . والحدسيات . ومءلوم أنه لا دليل على ني ماسوى هذه القضايا 
م مع ذلك إنا اعتبروا فى الحسيات والعقليات وغيرها ماجرت العادة باشتراك 
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نى آدم فبه وتناقضوا في ذلك ؛ فإن بي آدم لما بشت رکون كلهم فى بعض 
المرئيات وبعض المسموعات فإ م كلهم برون عين الشمس والقمر والكوا كب 
ويبرون جنس السحاب والبرق ٠‏ وإنم يكن ما براه هؤلاء عين ما يراه 
هؤلاء وكذلك يشتركون في ماع صوت الرعد. وأما ما لسمعه بعصم من 
كلام بعض وصوته . فهذا لابشترك بنو آدم فى عینه » بلكل قوم يسمعون 
مالم يسمع غيرمم » وكذا أكثر المرئيات . 


وأما الشم والذوق واللمس فهذا لا يشترك جيم الناس فى شيء 
معين فيه . بل الذي يشمه هؤلاء ويذوقونه وباسويه ٠‏ لس هو الذي 
بشمه وبذوقه وبامسه هؤلاء . لکن قد يتفقان فى الجنس لا فى العين . 

وكذلك 6 التوائر والتجربة والحدس فإنه قد بتوائر عند هؤلاء 
و جرب هؤلاء مالم يتواتر عند غيرمم ويجربوه . ولكن قد يتفقان فى المنس 


کا يجرب قوم بعض الأدوية ٠‏ و جرب آخرون جنس تلك الأدوة فيتفق فى 
معرفة الجنس لاف معرفة عين اجرب . 


ثم م مع هذا يقولون فى النطق : إن اتواترات والجربات والحدسيات 
مختص عن علمها فلا يقوم منها برهان على غيره . 


فبقال لمم ؛ وكذلك المشمومات والمذوقات واللموسات؛ بل اشتراك 


٤ 


الناس فى المتوائرات أكثر ٠‏ فإن الخبر المتوائر بنقله عددكثير . فيكثر 
السامعون له . ويشتركون فى سماعه من العدد الكثير . حلاف مابدرك 
با جواس ٠‏ فإنه بختص كن أحسة > فإذا قال : رام أو معت أو ذقت أو 
لمست أو شممت . فكيف عكنه أن يقيم من هذا برهاناً على غيره . ولو قدر 
أنه شاركه فى تلك الحسات عدد . فلا يلزم من ذلك أن يكون غيرم أحسها 
ولا عكن عامهالمن لم حسما إلا بطريق الخبر . 


وعامة ماعندم من العلوم الكلية بأحوال الوجودات هي من العا بعادة 
ذلك الموجود. وهو ما لسمونه « الحدسيات » وعامة مادم من العلوم 
العقلية الطببعبة . والعلوم الفلكية کیل الهيئة ٠‏ فهو من قسم الحربات وهذه 
لابقوم فيها برهان . فإن كون هذه الأجسام الطبيعية جربت » وكون 
المركات جربت ٠‏ لابعرفه أكثر الاس إلا بلقل . والتوائر في 
هذا قليل . 

وغاية الأمى أن تنقل النجربة في ذلك عن بعض الأطباء أو بعض أهل 
الحساب . وغابة مايوجد . أن يقول بطليموس : هذا تمارصده فلان . 
وأن بقول حالبنوس : هذا ما جربته . أو كر لي فلان أنه جربه ؛ ولس فى 
هذا شيء من المتواتر. وإن قدر أن غيره جربه أيضا . فذاك خبر واحد 
E E‏ م يجربوا جميع ماجربوه. ولا عاموا بالأرصاد ما ادعوا آم 
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عدوه: .وان د كوا حمامة وصدواء ففاته أنه من لرا الخاض الذئ 
تنقله طائفة. 


فن زعم أنه لايقوم عليه برهان ما توائر عن الأنبياء .كيف يمكنه أن 
يقيم على غيره برهاناً عثل هذا التواتر؟! ويعظم عل الميئة والفلسفة ٠‏ ويدعي 
أنه عل عقلي معلوم بالبرهان . وهذا أعظم ما يقوم عليه البرهان العقلي عندم 
هذا اله ٠‏ ها الظن بالإلهبات التى إذا نظر فيها كلام معلمهم الاول ارسطو 
وتدبره الفاضل العاقل لم يفده إلا العم بام كوا من أجسل الخلق يرت 
العالمين . وأ نكفار الييود والنصارى أعلم مهم بهذه الأمور . 


( الوجه التاسع ) : أن الأنبياء والأولياء لمم من علم الوحي والإلهام 
ماهو خارج عن قياسهم الذي ذكزوة» سل القراسة أيضا وأمثاها + فإن 
أدخلوا ذلك فيا دّكروه من الجسيات والعقليات » لم مكنم نفي مالم يذ كروه 
ولم ببق لهم ضابط وقد دكر ابن سينا وأتساعه : أن القضايا الواجب قبولما 
الى هي مادة البرهان : الأوليات والحسات والجريات والحدسيات والتوارات ) 
ورا ضموا إلى ذلك قضايا معها حدودها ء ولم يذكروا دللا على هذا الحصر 
و فاق احفر ف أن هذا التقسيم منتعر غير منحصر يتعذر إقامة 
دايل عليه . وإذاكانكذلك ٠‏ لم يازم أن كل مالم بدخل فى قاسم لا يكون 
معلوما . وحينئذ فلا يكون المنطق آل قانونية تعصم مراعاتها من الخطأ ء فإنه 


۲٤٦ 


إذا ذكر له قضايا يكن العلم بها بغير هذا الطريق .لم بمحكن وزنها 
هذه الأدلة . 


وعامة هؤلاء المنطقبين يكذبون ما لم يستدل عليه بقياسهم » وهذا فى 
غاية الجهل . لاسيا إن كان الذي كذيوا به من أخار الأنساء . 


فإذا كان أشرف العلوم لاسديل إلى معرفته بطريقهم لزم أمران : 


( أحدما) : أن لاحج ةلحم على ما يكذبون به ما ليس فى قياسهم 
لال هلل 


و( الثاني ) : أن ماعاموه خسيس ,النسبة إلى ماجهاوه ٠‏ فكيف إذا 
علم أنه لايفيد النجاة ولا السعادة ؟ ! 


( الو جه العاشر ) : آم جعلون ماهو علم جب تصديقه لس علا . 
وما هو باطل ولس بعلم » يجعاونه علا . فزعموا أن ما حاءت به الأنساء فى 
معرفة الله وصفاته والعاد لاحقيقة له فى الواقع . وأنهم إغا أخبروا الجهور عا 
بتخيلونه فى ذلك . لينتفعوا به فى إقامة مصلحة دنيام ٠‏ لاليعرفوا بذلك الحق 
والسه عل ان لصلحة الناس ٠‏ ويقولون إن النى حاذق بالشرائع 
العملية دون العلمية . ومنهم من يفضل الفيلسوف على كل نى . وعلى نينا 
عليه أفضل الصلاة والسلام» ولا بوجبون أنباع نى بعينه لا مد ولا 
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غيره . ولهذالما ظهرت التتار ٠‏ وأراد بعضهم الدخول فى الإسلام قبل : إن 
اتعولا كوه أعار غل ن ن كان مد م الفارائقة بآن لاتقل قال :5اا 
لسانه عربي ولا محتاجون إلى شريعته . 


ومن تمع الى مهم فى الشرائع العملية لا يتعه فىأصول الد بن والاعتقاد؛ 
بل انى عندم عمزلة أحد الأ عة الأربعة عند المتكلمين . فإن أعة الكلام إذا 
قلدوا مذهاً من المذاهب الأربعة اقتصروا في تقليده على القضايا الفقبية . ولا 
يلتزمو زموافقته فى الأصول ومسائل النوحيد . بل قديجعلون شيوخهمالمتكلمين 
أفضل مهم فى ذلك . 


وقد أخير انى صلى الله عليه وسل عن لله بأسعائه وصفاته المعينة . وعن 
لملائكة والعرش والكرسي والنة والنار ٠‏ ولس فى ذلك شيء حكن معرقته 
بقياسم . وكذا أخبر عن أمور معينة اكان وسيكون ٠‏ ولس شىء من ذلك 
يككن معرفته بقياسهم : لا البرهاتي ولا غيره . فإن أقيستهم لا تفيد إلا أموراً 
كلية ٠‏ وهذه أمور خاصة ٠‏ وقد أخبر صلى الله عليه وسلم بما يكون من الحوادث 
المنةبض أخبر عن القن الديق. ارا سد اة نة من إخارة؛ وكذلك 
عن الارالىخرجت قبلبجيء التترسنة مسو خسينوستائة ه. فبل يتصور أن 
قياسهم ويرهاهم يدل على آدمي معين أو أمة معينة ٠فضلاً‏ عن موصوف 


بالصفات التى ذ كرها ؟ . 


۲٤۸ 


ثم من بلايام وكفريتهم أنهم قالوا : إن الباري ‏ تعالى ‏ 
لا بعل الجزئيات ٠‏ ولا يعرف عين موسى وعسى ولا غيرها ۰ ولا 
شر من تفاصيل الحوادث . والكلام والرد علهم فى ذلك مسوط 


ف موصعه . 


والقصود أن يعرف الانسان أنهم يقولون من الجهل والكفر ماهو فىغاية 
الضلال . فراراً من لازم ليس لهم قط دليل على e‏ 


( الوجه الحادي عشر ) : أنهم معترفون بالحسيات الظاهرة والباطضة 
كالموع والألم واللذة 8 ونفوا وجود ما “حكن أن محص برؤسه عص 
انس كالائكة واطن + وما تراه النفس عد اموت :و الكتات: والسنة 
اطقان بإثئات ذلك . ولسط هذه الأمور موضع آخر . وإنما اللقصود أن 
ما تلقوه من القواعد الفاسدة اللطقبة من نفي ما ل بعل نفيه. 
أوجب لهم من الل والكفر ما صار حاجباً ٠‏ وأنهم به أسوأ حالاً من 

( الوجه الثاني عشر ) : أن يقال :كون القضية « برهانية » معناه عندم أنها 
عليه ال ا وکا وعدا مها كرا ليا وکا 
« خطاسة ماه كوا هور ة أو مقو أو مظنونة . وجميع هده الفروق 
هي نسب وإضافات عارضة للقضة لس فما ما هو صفة ملازمة لما ٠‏ فضلاً 
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عن أن تكون ذاتية ما على أصلهم . بل ليس فبها ما هو صفة لمافى نفسها ٠‏ 
بل هذه صفات نسبية باعتبار شعور الشاعر بها . ومعاوم أن القضية قد 
تكون حقاً . والإنسان لا بشعر مها ؛ فضلاً عن أن بظها أو يعامبا. 
وكذلك قد تكون خطابة أو جدلية وهي حق فى نفسها ٠‏ بل تكون برهانية 
أبضاً كا قد ساموا ذلك . وإذا كا نكذلك . فالرسل صلوات الله عليهم أخبروا 
القضايا التى هي حق فى نفسها » لا تكو نكذباً باطلاً قط . وبينوا من الطرق 
العامية التى يعرف مها صدق القضاياما هو مشترك . فينتفع به جنس بي آدم ء 
وهذا هو العم النافع للناس . 


وأما هؤلاء التفلسفة فم بسلكوا هذا السلك ٠‏ بل سلكوا في القضاا 
الأ النسى لخعاوا البرهانيات ما عامه الستدل ٠‏ وغير ذلك لم بجملوه 
بوهائاً + .وان عليه مدل احر .وغل هذا فكون من الرهادات عه إنيان 
وطائفة . ما لس من البرهانيات عند آخرين ٠‏ فلا يمكن أن حد القضايا العامة 
محد حامع » بل ختلف باختلاف أحوال من عامها ومن لم يعلمها حتى أن أهل 
الصناعات عند أه لكل صناعة من القضايا التى يعامونها ما لا يعامها غيرجم 'وحينئذ 
فيمتتع أن نكون طريقتهم ميزة للحق من الباطل والصدق من الكذب 
باعتبار ما هو الأعى عليه فى نفسه عند أهل كل صناعة من الحق والباطل .ومن 
الصدق والكذب ٠‏ وعتنع أن تكون منفعتها مشتركة بين الآدميين ؛ خلاف 
طريقة الأنساء » فإنهم أخبروا بالقضابا الصادقة التى تفرق بين احق والباطل 
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والصدق والكذب . فكل ماناقض الصدق فهو كذب . وكل ما ناقض 
الحق فہو باطل . فلہذا جعل الله ما آله من الكتاب حا كنا بين الناس فيما 
اختلفوا فنه ٠‏ وأزل أنضأ الميزان وما يوزن به ٠‏ ويعرف بهالحق من الماطل. 
ولكل حق ميزان يوزن به خلاف ما فعله الفلاسفة النطقيون ٠‏ فإنه لا عكن 
أن يكون هادياً للحق . ولا مفرقاً بين الحق والماطل . ولاهو ميزان يعرف به 
الحق من الباطل ٠‏ 


وأما المتكلمون فا كان فيكلامهم موافقاً لما اءت به الأنياء » فهو منه . 
وما خالفه فهو من المدع الماطاة شرعاً وعقلاً . 
فإن قبل : حن جعل البرهانبات إضافية . فكل ما علمه الإنسان بقدماته 


فهو برهاتي عنده , وإن لم يكن برهانناً عند غيره . 


قبل :لم يفعلوا ذلك . فإن من سلك هذا السييل لم جد مواد البرهان فى 
أشياء معينة . مع إمكان علم كثير من الناس لأمور أخرى بغير تلك 
المواد المعينة التى عبنوها . وإذا قالوا : حن لا نعين المواد , فقد بطل أحد أجزاء 
النطق وهو المطلوب . 


( الوجه الثالث عشر ) : أنهم لما ظنوا أن طريقهمكلية محيطة بطرق العلم 
الحاصل لني آدم ‏ مع أن الأعى ليس كذلك وقد علم الناس إما بالحس وإما 
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0 وإما بالأخار الصاد 00 0 0 


فقالوا : النى له قوة أقوى من قوة غيره . وهو أن يكون بحيث ينال الحد 
الأوسط من غير تعليم معلم » فإذا تصور ‏ أدرك بتلك القوة الحد الذيقديتعصسر 
أو يتعذر على غيره إدرا كه بلا نعليم ؛ لأن قوى الأنفس فى الإدراك غير 
عدو لوا ماي .يها لاا مق افا :اف اقتا كى ببواسطة 
القاس المنطقي ٠‏ وهذا فى غابة الفساد . فإن القاس اللطقي إا تعرف 
به أمو ر كل ة كا تقدم ‏ وم يسلمون ذلك . والرسل أخبروابأمور معينةشخصية 
جزئية ماضية وحاضرة ومستقبلة ٠‏ فعلم بذلك أن ماعلمتهالرسل لم يكن بواسطة 
القياس المنطتي . بل جعل ابن سينا علم الرب عفعولاته فى هذا الباب ٠‏ تعالىالله 
عن قوله عاو كبيراً . 


وقد تبين بما تقرر ٠‏ فساد ماذ كروه فى النطق من حصر طريق العلم : 
مادة وصورة . وتبين آم أخرجوا من العلوم الصادقة أجل وأعظم وأكثر مما 
بوه . وأن ما ذ كروه من الطريق إغا يفيد علوماً قليلة خسيسة لا كثيرة ولا 
شريفة . وهذه سرنبة القوم ؛ فإلهم من أخس الناس عالمأو عملا . وكفار 
الهود والنصارى أشرف علماً وعملاً مهم من وجوه كثيرة . والفلسفة 
كلها لا يصير صاحها فى درجة الهود والنصارى بعد النسخ والتديل . 
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فضلاً عن درجتهم قبل ذلك . وقد أنشد ابن القشيرئ فى الرد على 
«الشفاء» لان سينا: ١‏ 
قطنا الأخوة من معشر مم عرض من كتاب الشفا 
و قلت : ياقوم ! أتتم على ا ات الفا 
فما استهانوا بتتبيهنا 2 رجا إلى الله حتى كنى 
انوا على دين رسطالس ٠‏ وعشنا على ملة الصطى 
فإن قيل : ماذكره أهل المنطق من حصر طرق الل ٠‏ يوجد 
حو منه ن یکلام متكلمي المسلمين . بل مهم من يذكره بعينه إما بعباراتهم . 


وإما بتغثير العمارة . 


فوا أن ليق كل ا قرا رن عا دل كلكا غت 
به الرسل فهو حق . وما قاله التكلمون وغيرم مما بوافق ذلك فهو 
حق . وما قالوه ما خالفه فهو باطل . وقد عرف ذم السلف والأعة 
لأهل الكلام الحدث . 


قال : والعجب من قوم أرادوا رگم نصر الشرع بعقو لحم الناقصة 
وأقستهم الفاسدة . فكان ما فعلوه ٠‏ مما جرأ الملحدين أعداء الدين 


Yo 


عليه . فلا الإسلام نصروا ولا الأعداء كسروا . ثم من العجائب 
آمهم يتركون اتباع الرسل المعصومين الذين لا بقولون إلا الحق ؛ 
ويعرضون عن تقليدم ويقادون ويسا نون مخالف ما حاءوا به من 
يعلمون اه لس ععصوم . ا خطىء 'ارة ويصدب أخرى ٠‏ وألله 
الموفق للصواب . 


قال « السيوطي e‏ 


هذا الخو يا حه من كات ان ية وفك أوردكغارتة افطة من 
عن تضرف ق الغالن :د و حدفت من كتابه الكثين ۲ فاه فى عقترين كراساً :ول 
أحذف من الهم شيا ولله امد والنة . 


ot 


فى ضبطكليات «النطق» والخلل فيه . 


رل انا ال منحصرة ف«الحدووجنسهمن الرسم و حوه وف القياس 
وحوه من الاستقراء والتمثيل؛لآن العم ما «تصور» وهو معرفة المفردات. وإما 
«تصديق» وهو الع بنسية بعضها إلى بعض بالاني أوالإئبات . وكل من العلمين : 
إما «بدمبي» لاحت اج إلى طريق:وإما «نظري» مفتقر إلى الطريق ٠‏ وطريق 
التصور هو «الحد»٠وطريق‏ التصديق هو«القياس»'الذى يسمونه البرهان_ 


إن كانت مقدماته يقضة . 
م قالوا E‏ « المد » هو القول الدال على ماهضة الشىء ¢ وان كان راد 
به نفس الحدود . كأ أن الاسم هو الةو ل الدال على المسمى وراد به المسدمى؛ 


ه00" 


إذ المفهوم من الد والاسم هو الحدود والمسمى . ا أن «الماهية, هي المقولة فى 
جواب ما هوءويعبر عا بها جواب ما يقال في السؤال بصيغة ما هو . فتكون 
الماهة هي الحد وهي ذات المىء أيضاً ٠‏ وه ذه المصادر المشتقة من اجمل 
الاستفهامية مولدة مثل الماهية والمائية والكيفية والحيثية والأبنية واللمية 
عنزلة الصادر من الخمل الخبربة كالحولقة والقلحدة والبسملة والجدلة 
وحو ذلك . 


م قالوا : «الماهية» مركبة من الصفات الذائية ٠‏ وتكلموا على الفرقبين 
الصفات الذائية والعرضيةبأن«الذاتية, هي التى عتنع تصور الموصوف الا بتصورها 
فالذات متوقفة عليها في الوجود والذهن كالتجسيم لاحيوان ٠‏ وما لس كذلك 
فبو «العرضي» . 

م هو ينقسم : إلى لازم وعارض مفارق ٠‏ واللازم : إما لازم لاماهية 
كالزوجبة للاربعة ٠‏ والفردبة للثلائة وإما لازملوجودهادون ماهيتها كالسواد 
لقان ا ن 

والعارض المفارق إما بطيء الزوال كالشباب والمشيب ٠‏ وإما سريع 
الدوال کو ل وای هر الفرق انين ای 
واللازم لاماهية ؛ فانكلاها لا يفارق الذات . لا فى الوجود المينى ولا الذهني . 


۲۵١ 


ففرقوا بنها بأن الذاى يسبق تصوره تصور الماهية » تحدثلانفهم الذات بدونه 
حلاف لازم الماهية . 


م كل من الذاني والعرضى : إما أن بشترك فيه الجنس . وهو المنس العام 
والعرض العام ' وإما تفرد به بو ع وهو الفصل والخاصة . وإما أن ا 
بين الشترك والمميز وهو اللوع ٠‏ فهذه « الكليات اجس » الجنس والفصل 
والنوع والخاصة والعرض العام . فالكلام فى هذه الصفات وأقسامها غالب 
منفعته فى الحدود والحقائق . وأما القاس فإنه قول مؤلفهمن أقوال إذا سامت 
ازم عنها لذاتها قول آخر ٠‏ ولا بد فيه من مقدمتين و « المقدمة » هي القضبة 
وهي اجملة ار ية ولا بد فيهامن مفردين . فكان الكلام فيه فى ثلاث 
ا 

( الأولى ) الكلام فى المفردات ألفاظها ومعانيها لدلالة المطابقة والتضمن 
والالتزام ٠‏ والأسماء المترادفة والمشاينة والمشتركة والمتواطئة والمفردة والمركمة 
والكلي والمزی : 


و المرتمة الثانية» الكلام فى القضايا وأقسامها : من الخاص والعام 
واللطلق ١‏ والإيجاب والسلب وجهات القضايا ٠‏ وفى أحكام القضايا : مثل 
كذب القبض وصدق العكس وعكس اللقيض . 


حلا 


و« المرتة الثالئة» : الكلام فى القياس وضرو به وشروط امن أنه 
لا بد فيه من قضية عامة إتجابية وأن النتاج لا.يحصل عن سالبتين ولا خاصيتين 
جزئيتين ولا سالبة صغرى وجزئي ةكبرى ٠‏ بل أماموجبتان فيا كلية. واما 
صغرى سالبة وكبرى جزئية وغير ذلك من أحكام صور القياس وأنواعه الى 
نتبين ببرهان الخلف المردود إلى حك نقيض القضة . أو بالرد إلىءڪس 
القضة أو عكس نقضها . 


ثم بوا بعد ذلك مواد القاس فقسموه : إلى « برهاني » وهو ما كانت 
مواده بقشة . وحصروا المقشات فماذ كروه من الجسبات الباطنئة والظاهرة 


و الد بات و لوان ات و الجر بات ۰ وزاد بعضهم الحدسيات . 


ع 


وإلل « خطابى » : وهو ما كانت مواده مشهورة يقينية ٠‏ أو غير يقينية . 


وإل جدلي » : وهو ما كانت مواده مسامة من المازع ٠.‏ بقيلية ا 
مشهورة أو غير ذلك . 

وإلى « شعري » : وهو ما كانت مواده مشعوراً جا غير معتقدة كاللفرحة 
والحزنة والضحكة . 

وإلى « : ی سوفسطائي » وهو ما كانت مواده مموهة بشه الحق . 


۲0۸ 


مطل 
الناس فى مسمى القباس على ثلاثة أقوال : 


( أحدها ) أنه حقبقة فى التمشل ماز فى الشمول . وهو قول الغزالى 
وان ت 


و( الثاقي): + المككن وحن قول أن زم 
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القياس عند أصحابنا والجهور ينقسم إلى : عقلي وهو ما يكتفى فيه بالعقل . 
وإلى شرعي وهو ما لابد فيه من اصل معلوم بالشرع . 


وکل من العقلي والشرعي ولا ا ينقسم : إلى قياس عثيل 
وقياس ثمول . فالاول إلحاق الميء بنظيره . والثاني إدخال العىء بحت 
حك الى العام الذي بشمله . ثم كل منها متصل بلا خر ؛ لاله لا بد بين 
نن م مرك بكرن او لا و يناف الس العام لاسن 
فصاعداً من نسوية أحد الاثنين بلا خر فى ذلك المعنى . فالقباس امت فا 
وهو التقدر والاعشار والحسان . 


0۹ 


صل 
الفساد في النطق : فى البرهان وفى المد . 


ما « البرهان » فصورته صورة حيحة وإذا كانت مواده حبحة فلاريب 
أنه يفند علماً صححاً لكن الخطأ من وجبان : 


مدع أن حص وا قاد کون ااا لد تورلا 
دلبل عليه ألتة. فأصابوا فيا توه دون ما نفوه فن أن جك بأنه لابقين إلا من 
هذه المهات العينة ٠‏ فإن رجع فيه الإنسان إلى مامجده من نفسه من أبن له 
أن سار النوع حتى الأندياء والأولياء لا محصل لهم بقين بغير ذلك ٠‏ ثم الواقع 
خلاف ذلك . 


( الثاني ) أن هذا البرهان يفيد العم ن ن عم أنه لا محصل 
لقاب بشر عل إلا هذا البرهان الوصوف بل قد رأينا علوما كثيرة هي لقوم 
ضرورية أو حسية ٠‏ ولآخرين نظرية قباسية . فلهذا كذيوا يما لم بحيطوا 
بعلمه » وهو ما حصل من العلوم بغير هذه اواد الحصورة ١‏ أو بغير قياس 
أصلا بل زعم أفضل المتأخرين منهم أن علوم الأنبياء والأولياء لا محصل إلا 


° 


بواسطة القياس ٠‏ وكلامهم يقتضى أن عل الر بكذلك ولا دليل له على ذلك 
أصلا سوى محض قياس الأنبياء والأولياء على نفسه ٠‏ وقياس الرب واللائكة 
ا 


فمذا موضع بنبغي للمؤمن أن يتيقنه ٠‏ وبعل أن هؤلاء القوم وغبرم إا 
ضلواغالاً من جبة ما نوه وكذيوا به ء لامن جبة ما اتوه وعلموء ٠‏ ولهذا 
كان المنطق مظنة الزندقة من ل بقو الإعان فى قلبه حيث اعتقد أنه لاعل إلا 
هذه المواد العيئة ٠‏ وهذه الصورة ٠‏ وذلك مفقود عنده في غالب ما أخبرت 
به الانساء فشك فى ذلك أو يكذب به أو يعرض عن اعتقاده والتصديق ده 2 
فيكون عدم إعانه وعلمه من اعتقاده الفاسد أنه لا عل إلامن هذه المواد المعينة 
ولا دلبل عليه ألّة ٠‏ وإن كانت مفيدة للعلم > فالفرق ظاهر بين كونها 
تفيده وبين كونها تفيده ولا حصل بغيرها . 


وتما يبين ذلك أن القباس لا يدل إلا على علم كلي ٠‏ وم معترفون بذلك؛ 
لأنه لا بد فيه من مقدمة كلية إبجابية . والكلي لا يدل إلا على القدر المشترك 
وهو اكل ,فج القن ل لا لعا اها اا ولا يناج 
به - إن علم ‏ صفة مشتركة بنا وبين غير ها فلا بعلم به شيء من خواص 
الريوبية ألتة . ولاشىء من خواص ملك من الملائكة ولا نى من الأنياء 
لا ر بيولا ملك مق الل أسينت :من الوتجردات 
العلوية ولا السفلة ؛ فإذاً العلم ذه الأشياء إما أن يكون منتفياً أو حاصللا 
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بغير القاس . وكلا القسمين واقع فإنه متف عندم . إذ لا طريق لهم غير 
أولى العلم من اللاتّكة والندين وسار الآدمبين . 


و« أبضاً » فإذا كان لا بد فيه من مقدمة كلية فإن كانت نظر ىة افتقرت 
إلى أخرى وإ نكانت بد ية فإذا جاز أن حصل العلم مجميم أفرادها بدمهة 


فا المانم أن يحصل بعض الأفراد وهو أسبل . 
وأما« الح » فالكلام عليه فى مواضع : 


( أحدها ) دعوام أن التصورات النظرة لا تعلم إلا بالحد الذي ذ كروه 
فالقول فيهكالقول فى أن التصديقات النظرية لا حصل إلا بالبرهان الذي 
حصروا مواده . ولا دلبل على ذلك ؛ ويدل على ضعفه 0 المادإن عرف 
المحدود محد غيره فقد لزم الدور أو التسلسل وإن عرفه بغير حد بطل الدعى 
فإنقيل : بل عرفه بالحد الذي انعقد فى نفسه م عرف التصديق بالبرهان 
الذي انعقد فى نفسه قبل أن يتكلم به ٠‏ قبل : البرهان مبان للنتيجة . فان 
العلم بالقدمتين ليس هو عين العلم بالنتبجة ٠‏ وأما الحد اللنعقد فى النفس فهو 
نفس العلم بالحدود . وهو المطلوب فأين المد المفيد للعلم بالحدود . وهذا 


: مأ سبن‎ Ek 


كص 


( الموضع الثانى ) وهو أنه قد يقال إن الحد لا تعرف به ماهية الحدود 
حال ٠‏ مخلاف البرهان فإنه دليل على المطلوب أما بالنسة إلى الحاد ؛ فلانه 
عرف الشىء قبل أن بحده . وإلالم يصم حده ؛ لأن الحد يجب أن يطابقه 
عموماً وخصوصاً ولولا معرفته به قبل أن حده لم تصح معرفته بالطابقة ‏ وأما 
النسبة إلى المستمع فلن معرفته بذلك إذا لم نكن بدمبية وم بقم الحاد عليه 
دليلا امتنع أن محصل له علم عجرد دعوى الماد المتكلم بالحد ؛ ولمذا جد 
المستمع بعارض الحد وبناقضه فى طرده وعكسه ولولا تصوره امحدود بدون 
الحد لامتنعت المعارضة والمناقضة . 


وإا فائدة الحد التمسيز بين الحدود وغيره لا تصويره ؛ وهو مطابق 
لاسم الحد فى الاغة فإنه الفاصل بينه وبين غيره ؛ وذلك أنه قد يتصور ماهية 
اللنىء مطلقاً . مثل من بتصور الأ والخبر والعلم فيتصوره مطلقاً غاا 
فاد ييز العام الذي يدخل فی هکل خبر وعام وأمس. ومن هنا يتبين لك أن 
الذي بتصور بالندة من مسميات هذه الأسماء وهو الحقيقة المطلقة غير 
الطلوب بالحد . وهو الحقيقة العامة : م التمبيز للأسماء تارة وللصفات أخرى 
فالحد إما بحسب الاسم وهو الحد اللفظي الذي بحتاج إلبه فى الاستدلال 
بالكتاب والسنة وكلامكل عالم : وإما حسب الوصف وهو تفهيم الحقيقة الق 
عرفت صفتها وهذا حصل بالرسم والخواص وغير ذلك . 


( الموضع الثااث ) الفرق بين الذاتى والعرضى اللازم للماهية بحيث يدعى 


1۳ 


0 هذا لا تفهم الاهية بدونه بحلاف الآخر ٠‏ فإن العاقل إذا رجع إلى ذهنه 
لم يجد أحدها سابقاً والآخر لاحقاً ٠‏ بم إذا كان مرجع فى معرفة الذاتى إلى 
تصور الذات. والمرجع فى تصورها إلى معرفة الذا ىكان دوراً ؛ لأنا لأ نمرف 
الماهية إلا بالصفات الذائية . ولا نعرف الصفات الذائية حتى تتصور الذات ؛ 
فإن الصفات الذانية ما تقف معرفة الذات عليها > فلا تعرف الذاتية . إلا بأن 
ترف ان فهم الذات موقوف عليها . فلاتريد أن تفهم الذات<تى تعرف الذائية 


وسط هذا كثير . 


( الموضع الرابع ) : دعوام أن الماعيات عركة ولا ركيب فى الذهن . 


1٤ 


قد كتبت فيا تقدم ملخص « النطق » العرب الذي بلغته العرب 
عن اليونانيين » وعربته لفظاً ومعنى . فإنها أحسنت ألفاظه وحررت معانيه . 
وهو المنسوب إلى أرسطو اليوناتى الذي يسمه أتناعه من الصابئين الفلاسفة 
المتدعين « الع الأول » لأنه وضع التعاليم التى يتعلمونها من النطق والطيعي 
ا 


فإن هذه التعاليم لا اتصلت بالمسلمين وعربت كتا مع ماعرب من 
كتب الطب والمساب والهيئة وغير ذلك . وكان اتنشار تعريها في دولة الخليفة 
أنى اعباس الملقب بالمأمون ٠‏ أخذها المسلمون غرروها لفظأً ومعنى . لكن فيها 
من الباطل والضلال شىء كثير . 
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هنهم من ا e‏ ماشتحاه من الإسلام و صايئة المسلمين المسمون 
الفلاتنفة: + قضاروا مزان سض الكتاب :دون مض .مر المتدهة من 
الهود والنصارى قبل النسخ . ل بدلوا بعض الكتب الى بأيدمهم 


ومنهم من لم بقصد أنباعها لكن تاتى عنهم أشياء بظن أمها حميعها نوافق 
الإسلام وتنصره . وک مہا خالفه و خذله »وده عل م اهل 
الكلام المعتزاة . ولذا قبل مم مخانيث الفلاسفة . 


ومهم من أعرض عنها إعراضاً تمل ول بتبع من القرآن والإسلام ما 
بغنی عن كل حقها ويدفع باطلها ول جاهدم الاد المشروع؛ وهذه حال كثير 
من أهل الحديث والفقه وغير ذلك . وقد كتبت فيا تقدم بعض مايتعلق بذلك 
في مواضع من القواعد . وذكرت [فى ] تلخيص جمل اللطق ماوقع من 
اليل والضلال سببه وبعض ما وقع فيه من الخلل . وهنا تلخيص 
ذلك فأقول : 


مقصود الكلام فى طرق العم بالتصورات والتصديقات ( فالأول) كالحد 
والرسم ٠و‏ ( الثاني ) كلقياس بأواعه من البرهان وغيره ؛ 
وكالتمشل والاستقراء . 

وقد يزعمون أن المط لوب من التصورات لاال الإيجنس الحسد. 
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والمطلوب من التصدبقات لابنال إلا جنس القياس . وقد يسمى جنس القياس 
[ بالنسة] کا بسمى جنس القولالشارح حدا . وأما الد مي منالنوعين فستغن 
عن المحد والرهان. فتضمن هذا الكلام أن الحدود تفيد تصوير الحقائق: وأن 
ذلك لاحصل بغيرها. وأن القياس بضد التصديق بالحقائق . وأنذلك لا حصل 
بغيره ؛ وفكلا الأمرين وقع الخطأ . 


أما فى الجد فى كلا القضتين السلب والامجاب . فيا أبتوه 


وفيا نفوه . 


أما ( الأول ) فإن الحد لابفيد تصور الحقائق وإنما يفيد التمبيز بين 
الحدود وغيره . وتصور المقائق لا محصل بمجرد ا لحد الذي هو كلام الحاد . 
بل لابد من إدرا كا بالباطن والظاهر . وإذا ندرك ضرب امل لما فيحصل 
الثال الذي هو قياس النصوير لاقياس التصديق ‏ نوع من الإدراك 
كإدرا كنا لماوعد الله به فى الآخرة من الثواب والعقاب . والأمثال الضروبة فى 
القرآن نارة تكون للتصوير وتارة تكون للتصديق . وهذا الوجه مقرر بوجوه 
متعددة . وإنا الفرض هنا تلخنص المقصود . 


وأما ( الثانى ) وهو الننى.فإن إدراك الحقائق المتصورة المطلقة لس 
موقوفاً على الحد لو فرض أنها تعرف بالحد . بل حصل بأسبابالإدراكالمعروفة 


ينض 


وقد حصل من الكلام بالأسماء الفردة ا محصل بالحد ٠‏ وربما كان الاسم فيها 
أنفع من الحد » وهذا أيضاً مقر . 


وأما القاس فلاويت أف الد إذ| حت اندو ا : 
لکن الخطأ فيه من النني من وجهين أيضاً . 
( أحدها ) أن حصول العل التصديقي فى النفس ليس موقوفا على القياس 


بل حصل بغير القباس . 


(الثاق: ) أن اقاي الركان لست واه ت و د كرو ف 
امسات : والوجسنديات والبديهات ‏ والنظريات <والمتوارات: والتجرييينات 
والحدسياتك بنت هذا فى غير هذا اوضع ؛ والله أعلم . 


۸ 


ول 
نكن الي فأحاب : 


أما «كنب النطق » فتلك لا تمتمل على عل نوع به شرعاً ٠‏ وان كان قد 
أحفن اج ادش الاين إلى اهف طن عل ا لكا برقال :الا إن 
العلوم لا تقوم إلا به . كا ذكر ذلك أو حامد فهذا غلط عظيم 
عقلاً وشرعاً . 


أما « عقلاً » فإن جميع عقلاء بي أدم من جميع اصاف المتكلمين ف 
العلم حرروا علومهم بدون المنطق اليوناني . وأما «شرعاً» فإنه من المعلوم 
بالاضطرار من دين الإسلام أن لله م يوجب تعر هذا المنطق اليوناني على آهل 
العم والإعان . 


وأما هوق نفسه فبعضه حق ٠‏ وبعضه باطل » والق الذي فيه كثير منه أو 
أكثره لا يحتاج إلبه . والقدر الذي يحتاج إلبه منه فأ كثر الفطر السليمة 
تستقل به . والبليد لا ينتفع به > والذكي لا يحتاج إله . ومضرته على 


۹ 


من لم يكن خبيراً بعلوم الأنياء اک نفعه ؛ فإن فبه من الةواعد 
النتلية الفاسيد ما وات عل كى من الفضلاء ٠‏ وكانت سيب نفاقهم و 
وقول من قال إنه كله حق كلام باطل بل فى كلامهم في الحد . 


والصفات الذائية والعرضية . وأقسام القياس والبرهان ٠‏ ومواده 
من الفساد ما قد بيناه فى غير هذا الموضع وقد بين ذلك علاء المسلمين 


والله أعلم . 


¥۰ 


0 
2 
سمل سبع ابر سامدم) 
الإمام العملامة تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام بن نيمية رضي 
الله عنه عن « العقل » الذي الإنسان هل هو عرض ؟ وما هي « الروح »المدبرة 
لمسده ؟ هل هي النفس ؟ وهل ما كيفية تعلم ؟ وهل هي عرض أو جوهر ؟ 
وهل يعلم مسكنها من الجسد ؟ ومسكن العقل ؟ 


المد لله رب العالمين . « العقل » في كناب الله وسنة رسوله وكلامالصحابة 
والتابعين وسار أمة السلمين هو أمى يقوم بالعاقل سواء سمي عرضاً أو صفة . 
لمن هوا قاعة مها م بوا عن وا أو مدا أ عر ذلك نوكا 
يوجد التعبير باسم « العقل » عن لات العاقاة التى هي جوهر قاتم بنفسه في 
كلام طائفة من المتفلسفة الذين يتكلمون فى العقل والنفس . وبدعون ثبوت 
عقول عشرة كا بذ كر ذلك من يذ كره من أنباع أرسطو أو غيره من التفلسفة 
المشائين . ومن تلتى ذلك عنهم من المنتسبين إلى الملل . 

وقد بسط الكلام على هؤلاء فى غير هذا الموضع » وبين أن ما بذ كرونه 


. تسمى : مسألة في العقل والنفس‎ )١( 


۷١ 


من العقول والنفوس والحردات والمفارقات والجواهر العقلية لا ينبت لمم منه 
إلا نفس الإنسان . وما يقوم بها من العلوم وتوابعها ؛ فإن أصل تسميتهم هده 
الأمور مفارقات هو مأخوذ من مفارقة النفس اليدن بللوت . وهذا أ حب 
فان نف الت تقاوق يديه نلوك :و هدا هق غل أن الف قاع ته انى 
م ق 
السلمين وغيرم . وهو قول الصحابة والتابعين لمم بإحسان وسار 
أعة السلمين . وإن كان كثير من أهل الكلام .زعمون أن النفس هي 
الحماة القامة بالسدن . 


ويقول بعصم هي جرء من أجزاء البدن كالريح المترددة 6 الندن ا 
قار الا ريون ا 


فى الجلة النفس المفارقة للندن بالوت لست جزءاً من أجزاء الندن ولا 
صفة من صفات اللدن عند سلف الأمة وأعتها . وما يقول هذا وهذا من يقوله 
من أهل الكلام المتدع الحدث من أتباع المهمية والمعتزلة ومحوم . والفلاسفة 
الشاؤون يقرون بأن النفس تمق إذا فارقت البدن ؛ لكن يصفون النفس 
بصفات باطلة . فيدعون أنها إذا فارقت البدنكانت عقلا . والعقل عندم هو 
الحرد عن المادة وعلائق المادة ٠‏ والمادة عندم هي الجسم . وقد يقولون : 
هو الجرد عن التعلق بالميولى ٠‏ والميولى فى لغتهم هو بمعنى امحل . وبقولون : 
المادة والصورة . 


¥۲ 


والعقل عد وق قام بنفسه لا يوصف بحركة ولاسكون ولا تنجدد 
ازال ال 


غقيقة قولهم أن النفس إذا فارقت المدن لا يتجددلما حال من الأحوال 
لاعلوم ولا نصورات . ولا مع ولا بصر ولا إرادات . ولا فرح وسرور 
ولا غير ذلك ما قد يتجدد ومحدث ٠‏ بل نبق عندم على حال واحدة 
أزلاً وأبداً كم بز مون فى العقل والنفس . ثم مهم من بقول : إن النفوس 
واحدة بالعين . ومنهم من يقول : هي متعددة . وفىكلامهم من الباطل مالس 
هذا موضع لسطه . 


وإعا المقصود التنسه على ما يناسب هذا الموضع : فهم يسمون ما اقترن 
بلمادة التى هي الميولى وهي الجسم فى هذا الموضع نفساً كنفس الإنسان المدبرة 
لبدنه . وز مون أن للفلك نفساً رک كم للناس نفوس . لکن كان قدماؤم 
بقولون : إن نفس الفلك عرض قائم بالفلك كنفوس الهائم ٠‏ وكايقوم بالإنسان 
الشهوة والغضب . لكن طائفة مهم كابن سينا وغيره زعموا أن النفس الفلكية 
جوهر قاثم بنفسه كنفس الإنسان ٠‏ وما دامت نفس الإنسان مدرة 
لسدنه سموها نفساً ٠‏ فإذا فارقت سموها عقلا ؛ لأن المقل عدم 
هو الْجرد عن الادة وعن علائق امادة . وأما النفس فهى التعلقة باللدن 
تعاق التدبير والتصريف . 1 


\ AA 


وأصل تسميتهم هذه مجردات هو مأخوذ من كون الإنسان عرف الور 
العقللة الكلىة عن الأمور المسة المعينة ٠‏ فإنه إذا رأى أفراداً للإنسان كزيد 
وعمرو عقل قدراً مشتركاً بين الأنامى وبين الإنسانية الكلية المشتركة المعقولة 
في قلبه . وإذا رأى الخيل والبغال والخير وسهيمة الأنعام وغير ذلك من أفراد 
الحيوان عقل من ذلك قدراً كلما مشتركاً بين الأفراد وهي الحيوانية الكلية 
امعقولة . وإذا رأى مع ذلك الوق وال رالات عل هن ذلك درا 
مشتركاً كلباً وهو الجسم النامي الغتذي » وقد بسمون ذلك النفس النبانية . 
وإذا رأى مع ذلك سار الأجسام العلوية الفلكية والسفلية العنصربة عقل من 
ذلك قدراً مشتركاً كلياً هو الجسم العام المطلق ‏ وإذا رأى ما سوى ذلك من 
الموجودات عقل من ذلك قدراً مشتركا كلباً وهو الوجود العام الكلي 
الذي بنقسم إلى جوهر وعرض . وهدا الوجود هو عندم موضوع 
« الع الأعلى » الناظر في الوجود ولواحقه ٠‏ وهي « الفلسفة الأولى » 
و«الحكة العليا» عندم . 


و بقسمون الوجود : إلى جوهر وعرض والاعراض يجعلوها « لسعة 
أنواع » هذا هو الذي ذكره أرسطو وأتباعه جعلون هذا من اة المنطق ؛ 
لأن فيه المفردات التى تنتهى إلا الحدود المولفة وكذلك من سلك سييلهم تمن 
صنف فى هذا اليا ب کان حزم ار 

وأما ان سينا وأناعه فقالوا : «الكلام فى هذا لامختص بالنطق» 


فق 


فأخرجوها منه وكذلك من سلك سييل ابن سينا كأنى حاءد والسهروردي 
امقتول والرازي والآمدي وغيرم . وهذه هي« المقولات العشر » الى بعبرون 
عنها بقولهم : الجوهر ٠‏ والك . والكيف ٠‏ والآين . ومتى ٠‏ والإضافة. 
والوضع ؛ واللك ٠‏ وأن يفعل . وأن بنفعل ؛ وقد معت فى بسن وهي : 


زيد الطوبل الأسود ان مالك في داره بالأمس کان متڪي 


6 بده سيف نضاة فاتتضاأ فبده عشر مقولات توا 


وأكثر الناس من أشاعه وغير أناعه أنكروا حصر الأعراض فى تسعة 
أجناس وقالوا : إن هذا لابقوم عليه دليل . ويثبتون إمكان ردها إلى ثلاثة 
وإلى غير ذلك من الأعداد . وجعلوا الجواهر « حمسة أنواع » : الجسم والعقل 
واللفسن. ».والادة + والصورة + 


فالحسم جوهر حسي ٠‏ والباقية جواهر عقاية : لكن ما يذكرونه من 
الدليل على إثئات الجواهر العقلية إا يدل على موا في الاذهان لا 
فى الأعبان . 


وهذه الى يسمونها « الجردات العقلية » ويقولون : الحواهر تنقسم إلى 
ماديات. ومجردات؛ فالماديات القاعة بلمادة وهي الحيولى وهي الجسم والجردات 
هي المحردات عن المادة . وهده الق تسعويا المحردات اعلينا هي هده الأعور 


Vo 


الكلية المعقولة فى نفس الإنسان . ك أن المفارقات أصلها مفارقة النفس السدن. 
وهذان أمران لا يتكران ؛ لكن ادعوا فى صفات النفس وأحوالها أموراً باطلة 
وادعوا انا وت جواغر عقلية قاعة بانفسها ويقولوق فنها: العاقل + والمعقول 
والعقل شيء واحد ٠‏ م يقولون : مثل ذلك فى رب العاللين . فيقولون : هو 


ويجعلون الصفة عين الموصوف » و مجعلون كل صفة هي الأخرى ؛ 
فيجعلون نفس العقل الذي هو العلم نفس العاقل العام ونفس العشق الذي 
هو الحب نفس العاشق الحب ٠‏ ونفس اللذة هي نفس العلم ونفس الحب » 
وجعلون القدرة والإرادة هي نفس العام ٠‏ فيجعلون العلم هو القدرة وهو 
الإرادةوهوامحة وهواللذة.و جعلو نالعال المريد الح اللتذهونفس العلم الذي هو 
نفس الإرادةوهونفس المةوهونفس اللذة فيجعلو نالحقائق التنوعة شيثاً واحداً. 
و جعلون نفس الصفات المتنوعة هي نفس الذات الموصوفة.ثميتناقضونفيئبتون له 
عاما ليس هو نفس ذاته ٠‏ م تناقض ابن سينا فى إشارانه. وغيره من #ققيهم . 
وسط الكلام فى الرد عليهم عوضع آخر : 


والمقصود أنهم بعيرون بلفظ العقل عن جوهر قم بنفسه ۰ وشتون 
جواهر عقلية لسمونها الحردات والمفارقات لمادة . وإذا حقق الام عليهم لم 
55 عندم غير نفس الإنسان التى يسمونها الناطقة وغير ما يقوم مها من 


A4 


وكان أرسطو وأتباعه يسمون « الرب » عقلا وجوهراً ٠‏ وهو عدم لا 
بعلم شيئاً سوى نفسه :ولاب يدشيئاولا بفعل شيئاً.ويسمونههالمدأ»و«العلةالأولى» 
لأن الفلكعندهمتح رك التشهبه أو متحرك للشبه بالعقل«لحاجة الفلكعندم إلى العلة 
الأولى من جبة أنه متشيه مها كا ينشسه المؤتم بالإمام والتاميذ بالأستاذ. وقد 
بقول : إنه حركهك محرك العشوق عاشقه . لبس عدم أنه أبدع شيا ولا 
فعل شيا . ولا كانوا بسمونه واجب الوجود, ولا بقسمون الوجود إلى 
ا ٠‏ ويجعلون الممكن هو موجوداً قدعاً أزلياً كالفلك عندم . 


وإغا هذا فعل ابن سينا وأتباعه وم خالفوا في ذلك سلفهم وبع العقلاء 
وخالفوا أنفسهمأيضا فتنافضوا: فإنهم صرحوا بما صرح به سلفهم وسار العقلاء 
من أن الممكن اني کن أن بكون موجوداً وأن يكون معدوماً . لا بكون إلا 
محدثاً مسبوقا بالعدم . 


وأما الأزلي الذي لم بزل ولابزال فيمتنع عندم وعندسائر العقلاءأن يكون 
مكنا يقبل الوجود والعدم . بل كل ماقبل الوجود والعدم لم يكن إلا محدثاً ؛ 
وعداعا ل عل أن كل ما سوى الله فهو حدث مسبوق بالعدم کان 
بعد أن يكن > کا بسط فى موضعه . 


NS‏ فذكروا فى موضع آخر أن الوجود ينقسم 
إلى : واجب ٠‏ وتمكن . وأن الممكن قد يكون قدا أزلياً ) يزل ولا بزال متنع 


يفف 


عدمه» ويقولون : هوواجب بغيرهوجعلوا الفلك من هذا النوع غر جواعنإجماع 
العقلاءالذين وافقوم عليه فى إثات شيء ممكن يكن أن بوجد وألا نوجد وأنه 
معهذا يكون قدا أزلياً أبدباً متنع العدم واجب الوجود بغيره فان هذا متتنم 
عند حميع العقلاء . وذلك بين فى صريح المقل من تصور حقيقة للمكن الذي 
0 العام 6 نعط فى ر 


وهؤلاء المتفاسفة إا تسلطوا على المتكلمين المهمية والمعتزلة ومن سلك 
سدم ؛ لأن هؤلاء لم يعرفوا حقيقة ما بعث الله به رسوله . ولم حتجوالما 
نصروه حجج حبحة ف المعقول . فقصر هؤلاء التكلمون فى معرفة السمع 
والعقل . حتى قلوا : إن الله ) بزل لا يفعل شيشا ولا يتكلم عفيته ٠‏ م 
حدث ما حدث من غير مجدد سبب حادث ٠‏ وز موا دوام امتناع کون الرب 
متكلماً بمشرثته محدث ما حدث من غير نجدد سبب حادث ؛ وز موا دوام 
امتناع کون الرب متكا عشيئته فعالاً لما بشاء ؛ لزعمهم امتناعدوام الحوادث 
ثم صار أ مہم كالمهم بن صفوان وأبي الحذيل العلاف إلى امتناع دوامها فى 
المستقيل والماضي ٠‏ فقال الهم اناك الة والتبار»» وقال انو المديل:” 
بفذاء ح رکا ا ps‏ ببقون داعا فى سكون > وبزعم بعض من سلك هده 
السسل أن هذا هو مقتضى العقل . وأن كل ماله ابتداء فيجب أن ڪون 
له انتهاء . 


ولما رأوا الشرع ع قد جاء بدوام نعيم أهل الجن ةا قال تعالى : ( لها 


كف 


ارك ) وقال : ( إهدالررفامال يناد ) ظنوا ا 
الشرع فيا خالف فيه أهل العقل . ول يعاموا أن الحجة العقلية الصريحة 
لا تناقض الحجة الشرعبة الصحصحة . بل يمتنع تعارض المج الصحيحة سواء 
كان عفلة أو هة او ةوقل ,دول اذا تعاراطت يتان ذل عا فاد 
إحداها أو فسادها مبعاً . 


وصار كثير منهم إلى جواز دوام الموادث ف المستقيل دون الاضي . 
وذ كروا فروعاً عرف حذاقهم ضعفها کا بسط في غير هذا الموضع وهو 
ازومہم أن کون الربكان غير قادر ثم صار قادراً من غير دد سبب 
بوجب كونه قادرا ٠‏ وأنه لم يكن عكنه أن بفعل ولا بتكلم بمشيثته ثم صار 
الفعل مكنا له بدون سبب يوجب مجدد الإمكان . و إذا ذ كر لمم هذا قالوا: 
كان فى الأزل قادرا على مالم بزل ٠‏ فقيل لحم : القادر لا بكون قادراً مع 
ناو ا ٠‏ بل القدرة على الممتتع متتعة ٠‏ وإنما بكون قادراً على 
ما يعكنه أن يفعله » فإذا كان م زل قادراً فل بزل يمكنه أن يفعل . 


ولا كان أصل هؤلاء هذا صاروا فى كلام الله على ثلاثة أقوال . 


( فرقة ) قالت : الكلام لا يقوم بذات الرب بل لا يكون كلامه إلا 
مخلوقا : لأنه إما قديم وإماحادث ١‏ ويتنع أن يكون قدا لأنه متكلم 
بمشيئته وقدرته . والقدم لا بكون بالقدرة والمشيئة . وإذا كان الكلام 


۹ 


بالقدرة والمشيثة كان مخلوقاً لا يقوم بذاته ٠‏ إذ لو قام بذاته كانت قد قامت 
به الموادث ٠‏ والحوادث لا تقوم به . لاما لو قامت بهل محل مها ٠‏ ومالم 
خلمن الحوادث فهو حادث . قالوا : إذ هذا الأصل أَثيتنا حدوث الأجسام: 
وبه ثبت حدوث العال.قالوا : ومعلوم أن مالم يسبق الحادث لم يكن قله إما 
معه وإما بعده . وما كان مع الحادث أو بعده فهو حادث . 


وكثير مهم لم يتفطن للفرق بين نوع الوادت وبين الحادث المعين » فان 
الحادث المعين والحوادث المحصورة بمتنع أن تكون أزلية دامة ٠‏ وما لم يكن 
ای اماما و امامتها وا كان ذلك فيو ع قطنا + ا 
لاخفى على أحد . 


ولكن موضع النظر والزاع «وع الموادث». وهو أنه ه لمكن أن يكون 
النوع داماً.فيكون الرب لا يزال يتكلم أو بفعل مشيئنه وقدرته أم تلع ذلك؟ 
فلا تفطن لهذا الفرق طائفة قلوا : وهذا أيضاً متنع لامتناع حوادث لا أول 
14 . وذكروا على ذلك حججاً كجة التطبيق؛ وحجة امتناع انقضاء مالا عباية 
له وأمثال ذلك. وقد د كر عامة ما كر فى هذا الباب وما يتعلق به فى مواضع 
غير هذا اوضع ٠.‏ ولكل مقام مقال : 


وأولئك المتفلسفة لما رأوا أن هذا اقول مما بعل بطلانه بصري العقل “وأنه 


لكل 


ان یک وان امور التام عتع مخلف أثره عنه ‏ ظنوا أنهم إذا 
أبطلوا هذا القول فقد سل لهم ما ادعوه من « قدم العالم » كالأفلاكو جنس 
الموادات ومواد العناص » وضاوا ضلالاً عظها خالفوا به صرائم العقول ؛ 
وكذيوا بدكل رسول . 


إن الرسل مطبقون على أنكل ما سوى الله حدث مخلوق كائن بعد أن 
لقن مح الله شىء قدم بقدمه ٠‏ وأنه خلق السموات والأرض وما 
بنهها فى ستة أيام . والعقول الصريحة تعلم أن الحوادث لا بد لما من محدث . فاو 
م تكن إلا العلة القد عة الأزلية المستازمة لعلو هام يكن فى العالم شىء من 
الحوادث . فإن حدوث ذلك الحادث عن علة قدعة أز لبة مستازمة لمعل ولها متنع 
فإنه إذا كان معلولها لازماً لما كان قدعاً معها لم يتأخر عنها ٠‏ فلا يكون لمىء 
من الحوادث سب اقتضى حدوثه فتكون الحواد ثكلها حدثت بلا محدث: 
وهؤلاء فروا من أن يحدثها القادر بغير سيب حادث ٠‏ وذهوا إلى أا ا 
بغير محدث أصلا لا قادر ولاغير قادر . فكان ما فروا له شراً ما فروا منه : 
وكلواشرا نالم اا 

واعتقد هؤلاء أن المفعول المصنوع المبتدع العين كالفلك بقارن فاعله أزلاً 
وأبداً لا بتقدم الفاعل عليه تقدماً زمانياً . وأولئك قالوا : بل المؤثر الام بتراخى 
عنه أ ره م حدث لار من غير سلب اقتضى حدوثه . فأقام الاولون الادلة 
العقلية الصر بحة على بطلان هذا ٠‏ كا أقام هؤلاء الأدلة العقلية الصر محة 


۸1 


على بطلان قول الآخرين . ولا ريب أن قول هؤلاء أهل القارنة 
أشد فساداً ومناقضة لصريسم العقول . وصحيم المنقول ٠‏ من قولأولئك 
اهل التراخي : 


و ( القول الثالث ) الذي يدل عليه المعقول الصريح ويقر به عامة العقلاء 
ودل عله الكتاب والسنة وأقوال السلف والأعة لم تد له الفريقان : وهو 
أن الور النام يستلزم وقوع أثره عقب تاره التام لا يقترن به ولا يتراخى 
کا إذا طاقت المرأة فطلقت . وأعتقت العمد فعتق . وكسرت الإناء فانك 
وقطعت اليل فانقطع . فوقوع التق والطلاق لس مقارناً لنفس التطليق 
والإعتاق حيث يكون معه . ولا هو أيضاً متراخ عنه بل يكون عقبه متصلا به ٠‏ 
وقد يقال هو معه ومفارق له باعشار أنه يكون عقبه متصلا به ٠‏ کا يقال : هو 
بعده متأخر عنه باعتار أنه ها يكون عقب التأثير التام . ولهذا قال تعالى : (إِنَمَا 
ا ل کینکت © فهو سجاه بكرن ما نشا تكوينة 
اذا کون هکان عقب تكوينه متصلا به » لا یکون مع تکوینه‌فی الزمان *ولایکون 
متراخاً عن تكوينه بنهها فصل فى الزمان ؛ بل يكون متصلا بتکوبنه كاتصال 
أجزاء الحركة والزمان بعضها عض . 

وهذ اغا ستول عل أن كل ا سوى الله حادث كاين بعد أن ا( 18 
وإن قبل مع ذلك بدوام فاعليته ومتكلميته . وهذه الأمور مسوطة فى غير 
هدا الموضع . 


YAY 


و( اللقصود هنا ) أن هذا هو أصل من قال القرآن محدث . ومن قال إن 
الرب ل يقم هکلام ولا إرادة ؛ بل ولا عل ؛ بل ولا حباة ‏ ولا قدرة ولا شيء 
من الصفات . فاما ظبر فساد هذا القول شرعاً وعقلا قات طائفة من وافقتهم 
على أصل مذهيوم : هو لا تکل عشيئته وقدرته بل كلامه أي لازم لذاته م 
تلزم ذاته الحياة . ثم منهم من قال : هو معنى واحد لامتناع اجتماعمعاني لا مهاية 
لها فى آن واحد , وامتناع تخصيصه بعدد دون عدد ٠‏ وقالوا : ذلك المنى هو 
الأ بكل عأمور وار ع نكل مخبر عنه ٠‏ إن عبر عنه بالعربيةكان قرآناً .وإن 
عبر عنه بالعير بة كان توراة ‏ وإن عبر عنه بالسريانبة كان إنجبلا . وقالوا : إن 
الأمى والبي صفات للكلام لا أنواع له . فان معنى” آبة الكرسي» و«آبة الدين» 


> وس صا سر > ر سرس بع 22 5 
و (قلهوالله أحد ) و( تبت يدا ای لهب ) ہی وأحد 


فقال جمهور العقالاء هم : تصور هدا اقول وحن العم بفساده ٠‏ وقالوا 
لهم : موسى مع كلام الله كله أو بعضه . إن قلتم كله لزم أن يكون الماع 
الله . وإن قلتم بعضه فقد تبعض . وقالوا لمم : إذا جوزتم أن تكون حقيقة 
الخبر هي حقيقة الأ ٠‏ وحقيقة المي عنكل منهى عنه . والأعى بكل مأمور به 
هو حقبقة احبر ع نكل بر عنه ٠‏ غوزوا أن تكون حقيقة العم هي حقيقة القدرة 
وحقبقة القدرة هي حقيقة إلارادة . فاعترف حذاقهم بأن هذا لازم لحم لا محيد 
لهم عنه ٠‏ وازمهم إمكان أن تكون حقيقة الذات هي حقيقة الصفات ٠‏ وحققة 
الوجود الواجب هي حقيقة الوجوب المكن ٠‏ والتزم ذلك طائفة منهم فقالوا : 


YAY 


الوجود واحد . وعين الوجود الواجب القدم الخالق هو عين الوجود الممكن 
ا لوق الحدث . 


وهذا أصل قول القائلين بوحدة الوجود كان عربي الطالي وابن سبعين 
وأنباعمها کا بط في مواضع . 


ومن هؤلاء القائلين بأنه لا بتكم عشيشه وقدرته مع قيام الكلام به من 
قال :كلامه المعين حروف وأصوات معينة قدعة أزلية لم تزل ولا نزال . وزعموا 
أن كلا من القرآن والتوراة والإجبل حروف وأصوات قدعة أزلية ۾ زل ولا 
ترال » فقال لهم حمهور العقلاء : معلوم بالاضطرار أن الباء قبل السين والسين 
قبل اميم فكيف بكونان معاً أزلاً وأبداً . ومعلوم أن الصوت العين لابق 
زمانين فكيف يكون أزلياً م بزل ولا يزال . 


فقالت (الطائفة الثاائة) ‏ ممنسلك مسملك أولئك المتكامين__بل نقول 
إنه يتكلم بمشيئته وقدرته كلاماً قااً بذاتهكادل على ذلك الكتابوالسنة و إجماع 
السلف والأمّة ٠‏ وإن ازم من ذلك قيام الحوادث به فلا محذور فى ذلك لاشرعا 
ولا عقلاء بل هذا لازم ليع طوائف العقلاء. وعليه دلت النصوص الكثيرة. 
وأقوال السلف والأمة . ونقول : إنه يتكلم بمشيئته وقدرته بالقرآن العربي . 
وأقوال السلف . لكن نقول إنه لم يكن فى الأزل متكاماً ٠‏ ويمتنع أن 


YA 


بكون لم يزل متكا بمشيئته وقدرته لأن ذلك يستازم حوادث لاأول لما . وهو 
أصل هؤلاء . 


فقيل لهم : معلوم أن الكلام صفة كال لا صفة نقص ٠‏ وأن من يتكلم 
عشيئته وقدرته أ کل من لا يكون قادراً على الكلام مشيثته وقدرته . وحينئذ 
من لم بزل متكاماً بمشيثته أ كل من صار قادراً على الكلام عن أن كان 


لا عكنه أن يتكام . 
وقالوا لهم : إذا قلتم تكلم بعد أن كان الكلام ممتتعاً من غير أن يكون 


هناك سيب أوجب تحدد قدرته وجدد إمكان الكلام له ' فلتم إنه لم بزل 
غير قادر على الكلام وم بزل الكلام غير تمكن له. ثم صار قادراً مكنه أن 
بتكام عشیئنه من غير حدوث شيء ؛ وهذا مخالفة لصريم العقل ٠‏ وساب 
لصفات الكل عن الباري . وجعله مثل الحلوق الذي صار قادراً على الكلام 
بعد أن لم يكن قادرا عليه . 


والسلف والاة نصوا على أن الرب تعالى لم بزل متكلماً إذا شاء وكا شاء 
کا نص على ذلك عبد الله بن البارك وأحمد بن حنبل وغيرم من نة الدين 
وسلف المسلمين ٠‏ وم الذين قالوا بأن القرآن كلام لله مزل غير مخلوق . لم 
يقل أحد منهم إنه لا يتكلم بمشسشّه وقدرته . ولا قال أحد منهم إنه مخلوق بائن 


Ao 


عنه . ولا قال أحد مم إنه صار متكلا أو قادراً على الكلام بعد أن لم يكن 
كذلك . وقد بسطت هذه الأمور فى موضع آخر . 


و( اللقصود ) أن هذه الأقوال التى الها هؤلاء التكامون من المهمية 
والعترلة والكلابية وا لكرامية والسالمية . ومن وافقهم 3 التأخرين الين 
اتسوا إلى بعض الأعة الأربعة وخالفوا بها إجماع الساف والأئة. وماحاء به 
الكتاب والسنة:وخالفوا مها صريح المعقول الذى فطر الله عليه عباده هي الى 
ساطت أولثك امتفلسفة الدهرية علييم ٠‏ ككن قول الفلاسفة أعظم فساداً في 
ا 


نل 


و ( المقصود هنا ) أن اسم العقل عند المسلمين وحمهور العقلاء إا هو 
صفة . وهو الذي يسمى عرضا قايا بالعاقل . وعلى هذا دل القرآن في قوله 
تعالى : ( عقون ) . وقوله :  (‏ أفار ير رأف رض مکوت هم فوب 
يَْقِوَيهآً ) . وقوله : ( فَدَيَككالك ْالآبنتٍ لَلَكِْتنَْوْنَ ) ونحو ذلك ما 
بدل على أن العقل مصدر عقل يعقل عقلا . وإذا كانكذلك فالعقل لالبسمى 
به جرد المل الذي لم يعمل به صاحبه . ولا العمل بلا عل؛ بل إا يسمى به العم 


۲۸٦ 


الذي يعمل به والعمل بالل ٠‏ ولهذا قال أهل النار : ( لوكاسممأوتفقلماكاق 


اش الو وقال تال اف ای ید ا ان 


SE 


والعقل المشروط فى التكليف لا بد أن يكون علوماً كيز ا الإنسان 
بين ما ينفعه وما بضره ٠‏ فالجنون الذي لا يز بين الدرامم والفلوس . ولا بين 
يام الأسبوع » ولا يفقه ما يقال له من الكلام ليس بعاقل . أما من فهم الكلام 
وميز بين ما ينفعه وما يضره فهو عاقل . 


. 


م من الناس من يقول : العقل هو علوم ضرورية ٠‏ ومهم من بقول : 
العقل هو العمل عوجب تلك العلوم . 


والصحيح أن اسم العقل يتناول هذا وهذا . وقد يراد بالعقل نفس 
الغريزة التى فى الانسان الى مها بعل وعيز ويقصد النافم دون الضار ٠‏ م 
قال أحمد بن حنبل والحارث الحاسى وغيرها : أن العقل غريزة . وهذه 
الغريزة ثابتة عند حمهور العقلاء ٠‏ کا أن فى العين قوة مها ييصر ؛ وف اللسان 
قوة مها بذوق ٠‏ وف الخلد قوة مها بامس عند حمهور العقلاء . 


ومن الناس من ينكر القوى والطبائع ما هو قول أبى الحسن ومن أتبعه 
من أصحاب مالك والشافعي وأحمد وغيرم ٠‏ وهؤلاء النكرون للقوى والطبائع 


YAY 


ينكرون الأسباب أيضاً ويقولون : إن الله يفعل عندها لامها . فبقولون : 
إن الله لا يشبع بالخيز ولا بروى الماء ولا بنبت الزرع بالاء بل يفعل عنده 
لابه . وهؤلاء خالفوا الكتاب والسنة و مخالفة صريم العقل 


والحجس ؛ فإن الله قال فى کتابه 8 م ليح ى 


رمه E‏ فالا فته للد میت اتاپ و لَه أَخْرَجنَايه ین 


کي َرَت كدت غج الْموقَ ملک بَرَكَرُوت و 
بالسحاب.و خرج الثمر لاء . وقال تعالى : ( وَمَآأَرَلَامَهُ مِنَالسَمَءِ من ماء 


سہ سلسم لو له ص 
س 
3 
. 
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ت 
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جَنَتِ وَحَيَلْلَصِيدٍ ) وقال : ( هعدبم انَمْاَتِدِيسكُمَ ) وقال : 
( قد ةكم ير الَو نور وڪ تب مٿ * يَهَدِى به همر 0 سم[ 
2 ر2 ر 


التتَكع ) وقال. : ( قولوت مداه هداملا یلیو كرا 
و تكو بيه كني )ول هدا فى ا ان كير 


والناس يعلمون حسم وعقلهم أن بعض الأشياء سنب لبعض » كا بعامون 
أن الشبع يحصل بالا كل لا بالعد ٠‏ ومحصل بأ كل الطعام کک 


ون لل هة الات و اون 6 قل( راود 


“یع 


حَيّ ) وأن الحيوان بروى بشرب الماء لا لشي ؛ومثل a‏ 
السائل موضع آخر . 


YAA 


ٹل 


والروح المدبرة للبدن التى تفارقه بلموت هي الروح المنفوخة فيه . وهي 
النفس الى تفارقه بالوت ٠‏ قال النى صلى الله عليه وسم لمانام عن الصلاة : 
« إن الله قيض أرواحنا حدث شاء وردها حنث شاء » وقال له بلال : بارسول 
الله ! أخذ شبن الذي أخذ بنفسك » وقال تعالى : ( الوق الانفس 
حنَمَوْتهسَاوَألق تتف متام انىك ىسى اموت ورل 


اک کے 2 
اللْخْرى إل اجلمَسّمّى ) 


الان انوا ك اللسرين ٠‏ ا فن :تقطن الوت 
وشض النوم ثم فى النوم بقض الى عوت ويرسل الأعرف إل جنل مع 
حتی يأنى أجلها وقت الوت . 


وقد ثبت فى الصحيحين عن انى صل الله عليه وسل انه کان يقول إذا 
نام : « باحك ربي وضعت جنى وبك أرفعه إن أمسكت نفسى فاغفر لما 
وارحمها ٠‏ وإن أرسلتها فاحفظها عا حفظ به عادك الصالحين » وقد ثبت 
في الصحيح : « أن الششهداء جمل الله أرواحهم فى حواصل طبر خضر تسرح 


۲۸۹ 


فى النة ثم تأوى إلى قناديل معلقة بالعرش » وثات أيضاً بأسانيد صحيحة : 
«أن لاان قنك روخ فتقول الماذسكة. احرج ااا الل الطبية 
كانت فى الجسد الطيب اخرجي رأة ها ك ۰ . ويقال اخرجي اا 
اللفس الخثة كانت فى ا ا ليث اخرجي ساخطة س عليك « 
وفى الحديث الآ خر : « نسمة المؤمن طاء 50 عر النة ثم : تأوئ إل 
فناديل معلقة بالعرش » فس اها نسمة . 


وكذلك فى الحديث الصحيسم حديث العراج : « أن 1 دم عليه السلام 
قل عمنه أسودة وقبل ثماله أسودة فإذا نظر قبل ينه ضحك وإذا نظر قبل 
ثماله بكى » وأن جبريل قال لى صلى الله عليه وسل : «« هذه الأسودة 
نسم شه : عن ينه السعداء ٠‏ وعن بساره الأشقياء » وفي حديث على : 
« والذي فلق الحبة وبرأ النسمة » وف الحديث الصحيم : « إن الروح إذا 
قيض تبعه البصر » فقد مى المقبوض وقت الموت ووقت النوم روحا ونفسا . 
وسمى المعروج به إلى السماء روحا و كنا م لك نش اسا اعجار تد 
للنذدن ويسمى روحا بأعشار لطفه ٠‏ فان ل لفظ « الروح » يقنضى اللطيف وهذا 
تسمى الربح روحا . وقال الى صلى الله عليه و : « الريح من روح 
اله » أي من الروح التى خلقها الله فإضافة الرو ح إلى الله إضافة ملك لا إضافة 
وصف . إذ كل مابضاف إلى الله.إن كان عبناً قاعة ينفسها فهو ملك له ٠‏ و 
كان صفة قائُة بغيرها لس لما حل تقوم به فبو صفة لله . 
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e.‏ 5 2 م ع سوج الا 5 اع سه سي سل و ساس 
فالأول كقوله : ( نَافَدَاَسَموسْمَيْهَا ) وقوله : ( فارسلناإليّهاروحنا ) 
کی ره ل دمحا م 2م م سوسم 00 ر ص 
وهو جبريل : (فتمثل لهابشراسويا * قات إن أعوذ لمن ينك ا نكت تما 3 


ك0 س یرهم وار ماس AG cra‏ 2 - 5 2 ج 
قَالْإِنَّما أتارسول ريك لاهب لك علدما زت ) وقال : ( ومرمابنت عمران 


1 


الى حصنت وَْجَهَافتَفَخْسَافِيِهِ من رُوحِنًا ) وقال عن ادم : (فإذاسويتە, 
وتفه من روحى فَمَعوأله.سَلجِدِينَ ) 
و فيه من رو فمعوا لهوس لجل 


واا ی كقو نا : عر لله وكلام الله وقدرة الله وحياة الله وأمى الله . 
لكن قد يعبر بلفظ المصدر عن المفعولبه فيسمى العلوم عاماً ٠‏ والقدور قدرة 
والأمور به أمرأ ٠‏ والخلوق بالكلمة كلمة ٠‏ فكون ذلك مخلوقاً . كقوله : 
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( رهملا ستَعْجِلُوَه ) وقوله : ( إن اله يرك ي كمومه اسمةالْمَيع 

عد ىمري هاف اليا وة ) وقوله : ( إِتَمَاالْمسِيِحْعِس نعم 

رسو آنه و ڪل مته لته الل مرم وروح مَنَهُ ) ومن هدا اللاب قوله : 
« إن الله خلق الرحة وم خلقها مائة رحمة . ال مها رحة واحدة ادك 
عنده لسعة ونسعين رحمة فإذا كان بوم القامة جع هذه إلى تلك فرحم بها 
عباده » ومنه قوله فى الحديث الصحيم للجنة : « أنت رجت أرحم بك من 
أشاء من عبادى Ee‏ قال للنار : «أنت عدابي امد بك من أشاء ولكل 


EE 


فصل 


ولكن لفظ « الروح ٠‏ والنفس » يعبر )ا عن عدة معان : فيراد بالروح 
الهواء الخارج من البدن ؛ والمواء الداخل فيه؛ ويراد بالروح البخار 
الخارج من نجويف القلب من سويداه الساري فى العروق » وهو الذي 
نسميه الأطباء الروح ويسمى الروح الميواني . فهذان المعنيان غير الروح الى 
تفارق بالموت الت هي النفس . 


وراد بنفس الشيء ذاته وعينه كا يقال رأيت زيداً نفسه وعينه . وقد 
قال تعالى : (َعَكَم ماق تقیی وَلآَأمََرْمَاق تق ) وقال : ( كسب رکم عل 
تي اة ) وقال تعالى : ( وَيُعَدَرْسطعْاقاتنسة ) وفى الحديث الصحيح أنه 
قال لأم المؤمنين : « لقد قلت بدك أربع لات لو وزن ما قلنيه لوزتهن 
سحان الله عدد خلقه سبحان الله زئة عرشه . سبحان الله رضا نفسه . سبحان 
لله مدا دكلاته» وفي الحديث الصحيمالإلمي عن النبى صلى الله عليه وسل: «يقول 
الله تعالى : أناعند ظن عدي بي وأنا معه حين يذكربي؛ إن دکرلی فى نفسه 
دکرته فى نفسي ٠‏ وإن دكرنى فى ملا ذكرته في ملا خير مهم » . 


فهذه المواضع المراد فيها بلفظ النفس عند حجهور العاماء: الله نفسه التق 
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هي ذانه المتصفة بصفاته ليس اراد مها ذاءا منفكة عن الصفات ولا مراد بها 
صفة للذات . وطائفة من الناس مجعلو نما من باب الصفات » کا بظن طائفة أمها 
الذات الجردة عن الصفات وكلا القولين خطأ . 


وقد يراد بلفظ النفس الدم الذي يكون في الميوان كقول الفقهباء « ماله 
شمر ا وما لض ل هن ما او قال هسال إذا ات 


نسيل على حد الظباة نفوسنا 2 وليست على غير الظباة نسيل 


فهذان المعنيان بالنفس ليساها معنى الروح ٠‏ وبراد بالنفس عند كثير من 
التأخر بن صفاتها المذمومة ‏ فيقال : فلان له نفس ٠‏ ويقال: ارك نفسك. 
ومنه قول أبي مرئد « رأيت رب العزة فى السام فقلت أي رب كيف الطريق 
إليك فقال اترك نفسك » ومعلوم أنه لا يترك ذاته وإنها ترك هواها وأفعالها 
لموم ول بهذا كين فى الكلام ٠‏ يقال فلان له لسان. فلان له يد 
طويلة ٠‏ فلان له قلب » يراد بذلك لسان ناطق ٠‏ ويد عاملة صانعة » ولب 
حي عارف باحق عريد له قال تعالى : ( لف دَلِكََِكَرَئلِسَكانَ لَه 


َب أوأَليَأَلتَممَ وَهْوَسَّهِيدٌ ). 


كذلك النفس لما كانت حال تعلقها بالبدن يكثر علا اتباع هواها صار 
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لفظ « النفس » يعبر به عن النفس المشعة لمواها أو عن اناا الهوى مخلاف 
لفظ « الروح » فما لا يعبر با عن ذلك إذكان لفظ « الروح » ليس هو 
باعتبار تدييرها للبدن . ا 


ويقال النفوس ثلاثة أنواع : 


وهي « النفس الأمارة بالسوء » التى يغلب عليها اتباع هواها بفعل 


و « النفس اللوامة » وهي الت وربا ونو ا 
فعلت الشر نابت وأنابت ٠‏ فتسمى لوامة . لأنها تلوم صاحها على الذنوب. 
و تتلوم أي تتردد بين ا خر والشن 1 

و « النفس الطمشّة » وهي التى تحب الخير والحسنات وتريده وتبغض 
الشر والسئات وتحكرء ذلك وقد صار ذلك لما خلقاً وعادة وملكة . 
فبذه صفات وأحوال لذات واحدة . وإلا فالنفس التى لكل انسان هي نفس 
واعنافوهذا اس ده الانسان من فة : 

وقد قال طائفة من المتفلسفة الأطاء: إن النفوس ثلائة : ناتية محلها 
الكند ؛ وحيواننة محلها القاب . وناطقية محلها الدماغ . وهذا إن أرادوا به 
أنها ثلاث قوى تتعلق ذه الأعضاء فهذا مس نوات ارا نا تاك اسان 
قاعة بأنفسها فهذا غاط بين . 


۹٤ 


زل 
وأما قول السائل : « هل لماكيفية تع ؟ ١‏ 


فهذا سؤال حمل . إن أراد أنه يعم مايعم من عفانا ورا ا ف اغا 
لما من جنس شيء من ذلك ؟ فإن أراد ذلك فلي سكذلك ء فإمها ليست من 
ا الناردو لز انمع و لمق عن انان اخيرات 
و الات و الد :و لان عن لأفلا وا لکا كن فلس لا ظعيز 
مشهود ولا جنس مود : ولهدا يقال + إنه لابع ر كيفيتها . ويقال إنه « من 
عرف نفسه عرف ريه » من جهة الاشبار : ومن جبة المقابلة ٠‏ ومن 
جهة الامتناع . 

فأما « الاعتمار » انه بعل الإنسان أنه حي عليم قدير سمبع بصير تكلا 
فيتوصل بذلك إلى أن بفهم ما أخبر الله به عن نفسه من أنه حي عليم قدير 
بع بصير ٠‏ فإنه لول بتصور هذه العاتى من نفسه ونظره إليهلم يكن أن 
قا قات قد O E‏ 1ن تب الايها Na‏ 
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واماء ٠‏ وار ١‏ والمرر ٠‏ والذهب. والفضةء لا أمكنه أن يتصور ما أخبر 
به من ذلك من الغيب ؛ لكن لايلزم أن يكون الغيب مثل الشهادة فقد قال 
ان عباس رضى الله عنه : « لس فى الدتبا عا فى الجنة إلا الأعاء » . 


فإن هذه الحقائق التى خر ما أنها فى الجنة لست ممائلة هذه 
ا موجودات فى الدننا . ىث جوز عل هده ما ځوز على تلك ۰ وبحب لما 
ما مجبلحاءومتنع علمها مايكتنع عليهاءوتكون مادتها مادتها وتستحيل استحالتها. 
إنا نعم أن ماء اة لايفسد ويأسن . ولنها لايتغير طعمه » وحمرهالا 
بصدع شاربها ولا زف عقله 0 ا ا ل اا راب۰ و 
سحاب ميل ما فى الدنياء ولبنها ليس مخلوقا من أنعام كا في الدنيا ؛ وأمثال 
ذلك ؛ فإذاكان ذلك المحاوق يوافق ذلك ا ماوق في الاسم ؛ وما قدر 
مشترك ونشابه :عل به ممنى ما خوطبنا به مع أن الحقيقة ليست مثل الحقيقة 
فالخالق جل جلاله أبعد عن ممائلة مخلوقاته عا فى المنة لما فى الدنا . 

فإذا وصف نفسه بأنه حي عليم یع بصير قدير + لم بازم أن كين ئلا 
لخلقه إذ كان بعدها عن مائلة خلقه أعظم من بعد تمائلةكل مخلوق لكل مخاوق 
وكل والعسين منار اران كنا سانا قرة عفدل و ت غا اماک 
الخلوقين ؛ فكيف عائل رب العالمين شيئاً من الخلوقين . 
فك ووت فی ف حا علا مهنا هدو ا عدر اهارا كرا 
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ملكا رؤوفاً رحيا ؛ وم بعض عاده علا وبعضهم حليا وبعضهم رؤوفاً 
رحيا ؛ وبعضهم يما بصيراً ٠‏ وبعضهم ملكا ؛ وبعضهم عزيزاً ؛ وبعضهم 
عار كوا ومعلوم أنه لبس العليم كالعليم ولا الحليمالحليم ولا السميع 
كالسميع ؛ وهكذا فى سار الأسماء ؛ قال سسحانه وتعالى: (کاّ كاك عي 
کیا ) وقال : ( وَيَشَروِمْلمِطِيِوٍ ) وقال:( إِنَهكنََلِمَاعَفُورَا ) وقال: 


: وقال‎ ( ET وقال : ( إت اله بالکاس‎ ) 206 E 


(بالئؤيبيس ود ) وقال : ( إِنألَهَكوَسِيَا بَصِيرا ) وقال تعالى : 
( أَمْسَا بَتَليِهِفجَعلَتَهُ سَمِيمًا حيرا ) وكذلك سار ماذ كر ؛ لكن الإنسان يعتير 
عاعرفه مام يعرفه ٠‏ ولولا ذلك لا نسدت عله طرق المعارف 


الأمور الفائة . 


وأما من جهة « المقابلة » فيقال : من عرف نفسه بالعودية عرف ربه 
الربوبية؛ومن عرف نفسه بالفقر عرف ربه بالغى» ومنعرف نفسه بالعجز عرف 
رهالقدرة؛ ومن عرف نفسه بالجهل عرف ربه بالعل؛ ومن عرف نفسه بالذل 
عرف ربه بالعز ٠‏ وهكذا أمثال ذلك » لأن العبد ليس له من نفسه إلا السدم 
وصفات النقص كلا رجع إلى العدم ٠‏ وأما الرب تعالى فله صفات الكال 
وهي من لوازم ذانه تع انفكا كه عن صفات الكال أزلاً وأبدا ٠‏ ويعتتع 
عدمها لاه واجب الوجود أزلآً و ۰ وصفات کاله من لوازم ذاته ؛ ونع 
ارتفاع اللازم إلا بارتفاع الملزوم ٠‏ فلا بعد شيء من صفات كاله إلا بعد ذاته 
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وذانه يمع عليها العدم فيمتنع على شيء من صفات كاله العدم . 


وأما من جبة « العجز والامتناع » فإنه يقال : إذا كانت نفس الإنسان 
الى هي أقرب الأشياء إله بل هي هويته وهو لايعرف كيفيتها ولا حيط علا 
بحقيقنها ٠‏ فالخالق جل جلاله أولى أن لا بعل الد كيفيته ولا حيط علا حقيقته 
لهذا قال أفضل الخلق وأعامهم بربه صلى الله عليه وسلم : « اللهم إتى أعوذ 
برضاك من سخطك وبعافاتك من عقوبتك وبك منك لا أحصى ثناء عليك 
أنت کا أثنيت على نفسك» وثنت فى حيح مسل وغيرء انكف کن قول 
هذا فى سجوده . وقد روى الترمذى وغيره : أنه كان يقوله فى قنوت الور» 
وإن كان فى هذا الحديث نظر فالأول حيح نابت . 


دل 
وأما سؤال السائل : هل هو جوهر أو عرض ؟ 
فلفظ « الموهر » فيه مال , ومعلوم أنه م( برد بالسؤال الموهر فى اللغة 
مع أنه قد قبل إن لفظ 2 الجوهر » لس من له العرت وإنه معرب › واا 
أراد السائل الموهر فى الاصطلاح من تقسيم الموجودات 
اى جوهر وعرص : 
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وهؤلاء مهم من يريد بالجوهر المتحيز . فيكون الجسم المتحيز عندمم 
جوهراً ٠‏ وقد يريدون به الجوهر الفرد وهو الإزء الذي لا يتجزأ . 


والعقلاء متنازعون فى إثات هذا ؛ وهو أن الأجسام هل هي عركبة من 
الجواهر المفردة ؟ أم من المادة والصورة ؟ أم لست عركبة لامن هذا ولا من 
هذا على ثلاثة أقوال ؛ 

أا الات ابا لت رك ةلامخ امراف الد ولاه 
المادة والصورة + وعدا کک طوائف أهل الكلام كالمشامة 


والضرارية والنجارية والكلابية وكثير من الكرامية ٠‏ وهو قول بور 
الفقهاء وأقل اليك (النوقة رفوو ل طوقرل اقالطا عافد 
بسط في موضعه . 


والقائلون بأن لفظ « الجوهر » يقال على التحيز متنازعون : هل يكن 
وجود جوهر لدس بتحيز ؟ 9 هؤلاء مم من بقول : كل موجود فإما 
جوهر وإما عرض ٠‏ ويدخل الموجود الواجب فى مسمى الموهر . ومن هؤلاء 
من بقول : كل موجود فإمأ جسم أو عرض ٠‏ ويدخل الوجود الواجب فى 

مسمى الحسم ٠‏ وقد قال مدا وم ذا طائفة من نظار المسامين وغيرم . 
ومن المتفلسفة والنصارى من لسمبه جوهراً ولا لسميه جمس|. وحكى ا 
بعض نظار المسامين أنه يسميه جسما ولا يسميه جوهراً ٠‏ إلا أن الجسم عنده 
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هو المشار إلنه أو القائم بنفسه ؛ والمحوهر عنده هو الجوهر الفرد ٠:‏ 


ولفظ « العرض »في اللغة له معنى؛ وهو ما يعرض وزول کا فالتعالى : 
( يَأْعْدُونَعَرَضَهَدَائدقَ )وعند أهل الاصطلاح الكلامي قد يراد 
العرض ما يقوم بغيره مطلقاً. وقد يراد به ما بقوم بالمسم من‌الصفات. ويراد به 
فى غير هذا الاصطلاح أمور أخرى . 

ومعلوم أن مذهب السلف والأمّة وعامة أهل السنة واجماءة إثبات صفات 
لله ٠‏ وأن له علماً وقدرة وحياة وكلاماً . وبسمون هذه الصفات ٠‏ ثم ممم 
من بقول : هي صفات ولست أعراضاً ؛ لأن العرض لاببقى زمانين وهذه 
باقية ٠‏ ومهم من بقول بل تسمى أعراضاً لأن العرض قد ببقى ٠‏ وقول من 
قال : إنكل عرض لا بمقى زمانين قولضعيف » وإذا كانت الصفات الاقية 
نسمى أعراضاً حاز أن نسمى هذه أعراضاً : ومهم من بقول : أا لا أطلق 
ذلك.بناء على أن الإطلاق مستنده الشرع . 


والناس متنازعون هل يسمى الله عا صح معناه في اللغة والعقل والشرع ٠‏ 
٠‏ وإنلم برد بإطلاقه نص ولا إجماعأم لا بطلق إلا ما أطلق نص أو إجماع؛ على 
قولين مشبوربن ٠‏ 

وعامة النظار يطلقون مالا نص في إطلاقه ولا إجماع كلفظ القدم والذات 


° 


به عله للحاجة . و 5 يدعى le,‏ اه قال 1 السا 
سيد عوويبًا ) 


وأما إذا احتيج إلى الإخبار عه مثل أن يقال : ليس هو بقدم ولا 
عرد راك يا ٠‏ ومحو ذلك ء فقل فى ححقيق الإات بل هو 
سبحانه قدم موجود وهو ذات قائة بنفسها » وقبل ليس بعىء . فقيل بل 
هو شیء فهذا سائغ ٠‏ وإ نكان لا يدعى عثل هذه الأسماءالتى ليس فما مايدل 
على المد كقول القائل : ياثىء إذ كان هذا لفظاً بع م كلموجود . وكذلك 
اف دات ومو جود » وحو ذلكءالا إذا مى بالموجود الذى ` بجده من 
طله كقوله : ( وَوبَدََمعددَهُ ) فهذا أخص من المو جود الذي يعم الخالق 


والحلوق . 

إذا تين هذاء فالنفس ‏ وهي الروح المدرة لبدن الإنسان هي من 
باب ما يقوم بنفسه التى تسمى جوهراً وعيناً قائعة بنفسها ء لست من باب 
الأعراض التى هى صفات قامٌة بغيرها . 

انا التعمير عنها بلفظ « الجوهر » « وا لجسم » ففيه بزاع بعضه اصطالاحي 


و بعضة معلوى . ن عنى بالموهر القام بنفسه فبى جوهر ٠‏ ومن عنى بالجسم 
ما بشار إليه وقال إنه بشار إليها فبي عنده جسم ومن عنى بالحسم امرك 


۳١ 


من الجواهر المفردة أو المادة والصورة فبعض هؤلاء قال إنها جسم أيضاً .ومن 
عنى بالجوهر المتحيز القابل للقسمة فنهم من بقول إنها جوهر ٠‏ والصواب أنها 
لصنت عركنة من الواهر المفردة ولا من المادة والصورة + ولست منج 
الأجسام المتحيزات المشهودة المعبودة . وأما الإشارة إليها فإنه يشار إليها 
وتصعد وتنزل ومخرج من اللدن وتسل منه . کا حاءتبذلك اللصوصودلت 
علمه الشواهد العقلية . 


هسل 
الال أن سافن اد 
فلا اختصاص لارو ح بعىء من الجسد . بل هي سارية فى الجسد کا 


تسري الحياة الى هي عرض فى جيم الجسد ؛ إن الحماة مشروطة باروح ٤‏ 


فإذا كانت الروح فى الجسد كان فيه حباة ٠‏ وإذا فارقته الروح فارقته الحياة . 


هسل 
وأما قوله : أبن مسكن العقل فيه ؟ 


فالعقل قاتم بنفس الإنسان التى نعقل . وأما من البدن فهو متعلق بقلبه 
کا قال تعالى ٠:‏ ( كيرا قاض رتهم فوب يَمْقِلوديباً ) 
وقيل لابن عباس : بماذا نلت العلم : قال : « بلسان سؤول وقلب عقول » 

لكن لفظ « القلب» قد يراد به المضغة الصنوبرية الشكل التى في الحانب 

الأيسر من البدن . تى جوفها علقة سوداء: ما فى الصحيحين عن الى صلى 
الله عليه وسل : « إنفى الحسد مضغة إذا صلحت صلم لما سار الحسد؛وإذا 
فسدت فسد لما سار الجسد» . وقد راد بالقلب باطن الإنسان مطلقاً ء فإن 
قلب العيء باطنه . كقلب الخنطة واللوزة والموزة وجو ذلك ٠‏ ومنه مى 
اقليب قليا لأنه أخرج قلبه وهو باطنه . وعلى هذا فإذا أريد بالقلب هذا 
فالعقل متعلق بدماغه أيضاً . ولهذا قبل : إن العقل فى الدماغ . کا بقولهكثير 
من الأطباء ٠‏ ونقل ذلك عن الإمام أحمد . ويقول طائفة من أصحابه : إن أصل 
العقل فى القلب . فإذا كل اتتهى إلى الدماغ . 


والتحقيق أن الروح التى هي النفس لما تعلق هذا وهذا . وما بتصف 


۳.۳ 


من العقل به يتعلق بهذا وهذا » ككن مبدأ الفكر والنظر فى الدماغ ٠‏ ومبداً 
الإرادة فى القلب . 


والعقل يراد به العم ٠‏ وراد به العمل » فالعم والعمل الاختباري أصله 
الإرادة ٠‏ وأصل الإرادة فى القلب . والمريد لايكون مريداً إلا بعد 
عور امراف فاده أن بشكروق القت مور | فكرن نه هذا 
وهذا . وتدىء ذلك من الدماغ . وآ ثاره صاعدة إلى الدماغ . فنه المنتداً 
وإلبه الاتتهاء ٠‏ وكلا القولين له وجه جيم . وهذا مقدار ما وسعته هذه 


اوزاف والله عم ٠.‏ 


س السب رصم الر 


أعا أفضل العم . أو العقل ؟ 


ع 


ااك بالمل علم | مال الذي ازله الله تعالى وهو الكتاب م قال 
تعالى: ( هَمَْحَاجَكَ و 5-7 “اللو ) فهذا أفضل من عقل 
الانسان: لان هذا ضفة 0 قل صفة الوق ٠‏ وصفة الخالق أفضل من 
صفة الحلوق . 


وإن أريد بلقل أن يعقل المد أمره وميه . فيفصل ما أ 

به ويترك ما هى عنه ٠‏ فهذا العقل يدخل صاحه به النة. وهو 

افش من العلم الذي لا يدخل صاحه به النة . كن يعلم ولا يعمل . 

وإن أريد العقل الغريزة التى جعلها الله فى العبد التى ينال مها العلم 

والعمل ٠‏ فالذي حصل به أفضل ؛ لأن العلمهو المقصود به . وغريزةالعقلوسيلة 
ليه . والقاصد أفضل من وسائلها. 


وإن أريد بالعقل العلوم التى تحصل الغريزة فبذه من العلم فلا يقال : أعا 


۳۰0 


أفضل العلم أو العقل . وككن يقال أي أفضل هذا العلم أو هذا العلم . فالعلوم 
بعضها أفضل من بعض . فالعلم بلله أفضل من العلم مخلقه . وللهذا كانت آبة 
الكرسى أفضل آبةفى القرآن ؛ لأا صفة الله تعالى . وكانت : ( قل 
خوك لمك مدل تلك القران لان القتيران ا انلقف + تالف 


بوحيد . وثلث قصص ؛ وثلث امم وهي . وثلث التوحمد افضل من عبره . 


والجواب فى هذه المسألة مسألة العلم والعقل ء لا بد فيه من التفصيل ؛ 
لأزكل واحد من الاسمين يحتمل معاني كثيرة. فلا جوز إطلاق اواب بلا 
تفصيل ٠‏ لهذا كثر النزاع فيها من لم يفصل » ومن فصل الجواب فقد أصاب . 
والله أعلم . 


ر فال سبع اير سمرم 


لعا العلامة شيخ الإسلام تقى الددين أبو العباس أحمد بن تيمية الحراني 
قدس الله روحه ونور ضر بحه : 
فلل 
ثم إن الله سبحانه وتعالى خلق القلب للإنسان يعلم به الأشياء كا خلق 
له العين يرى مها الأشياء . والأذن بسمع مها الأشياء ٠‏ كنا خلق له سبحانه كل 
عضو من أعضائه لأسي من الأمور . وعمل من الأعمال . فاليد للمطش ٠والرجل‏ 


للسعي . واللسانللنطق » والفمللذوق . والأنف للشم ٠‏ والجلد امس وكذلك 
سار الأعضاء الساطنة والظاهرة . 


فإذا استعمل الإنسان العضو فيا خلق له وأعد لأجله فذلك هو الحق 
القام والعدل الذي قامت به السموات والأرض ٠‏ وكان ذلك خيراً وصلاحاً 
لذلك العضو و[إرضاء]'لربه و[صلاحا] للشيء الذي استعمل فيه؛ وذلك 
801 اميت حبني مفهوم السياق . 


۰¥ 


الإنسان الصاح هو الذي استقام اله و ( أوْلَتِكَعَلَ هدَى متهم 
َْوْلِيِكَ همْالمْفْلحوت ) . 


وإذالم يستعمل العضو فى حقه بل ترك بطالاً فذلك خسران ؛ وصاحبه 
مغون ٠‏ وإن استعمل فى خلاف ما خلق له فهو الضلال والملاك . وصاحيهمن 
الذين بدلوا نعمة الله كفراً . 


ثم إن سيد الأعضاء ورأسها هو القلب : كنا سمي قلباً . قال البى صلى 
الله عليه وسل : « إن فى الجسد مضغة إذا صلحت صاع الجسد كله وإذا فسدت 
علانىة والإعان فى القاب ثم أشار بسده إلى صدره وقال ألا إن التقوى ها هنا 
ألا إن التقوى ها هنا » . 


وإذ قد خلق القلب لأن بعلم به فتوجبه حو الأشياء ابتغاء العلم مها هو 
الفكر والنظر ٠‏ كما أنإقبال الأذنعلى الكلام ابتغاء سمعه هو الإصغاء والاستماع. 
وانصراف الطرف إلى الأشاء طلاً لرؤيتها هو النظر . فالفكر للقلب ء كالإصغاء 
للأذن' ومثله نظر العينين فيا سبق » وإذا علم ما نظر فيه فذاك مطلوبه ٠‏ كنا 
أن الأذنكذلك إذا سمعت ما أصغت إلله » أو العين إذا أيصرت ما نظرت إليه . 
وک من ناظر مقكر لم ححصل العلم ولم بنله كنا أنه من اظ إل الال لا مضه 
ومستمع إلى صوت لا لسمعه . 


وعكسه من بی علماً بشيء لم بنظر فيه وم تسبق منه إليه سابقة تفكير 
فيه كن فاجأته رؤية الحلال من غير قصد إليه أو مع قولاً من غير أن بصغي 
إليه ٠‏ وذلك كله لا لأن القلب بنفسه يقل العم . وما الأ موقوف عل شرائط 
واستعداد قد يكون فعلاً من الإنسان فنكون مطاوباً ٠‏ وقد يأتي فضالاً من الله 


شكون وخوبا : 


فصلاح القلب وحقه والذي خلق من أجله هو أن بعقلالأشباءء لا أقول 
أن بعامها فقط : فقد بعل الشيء من لا يكون عاقلا له . بل غافلا عنه كلقا 
والذي بعقل الشىء هو الذي يقيده ويضطه ويعيه ويثبته فى قلبه ٠‏ فیکون وقت 
لمعه ا ی غ ر و ا وک ی أرق 
E O EE TE‏ الوذه 
إن من الناس من بی علماً ولايؤتى حکاًء وان شداد بن اا 
ا 

وهدا مع أن الناس مشاينون فى نفس عقلهم ا من بين كامل 
وناقص ٠‏ وفيما بعقاونه من بين قلسل وكثير . وجليل ودقيق . 
وغير ذلك . 


9 هذه الأعضاء الثلاثة هي ابات ما سال به العم وا أعنى العلم الذي 
ناز به البشر عن سار الموانات دون ما إشا ركا فيه . من الشم والذوق 


۳۰۹ 


واللمى ٠‏ وهنا يدرك به ما يحب وبكره وما بز به بين من بحسن إلبه 

7 کا قال سال و 1 ا 351 
ل وجعرً E AEE‏ املك GE‏ )وقال: 
E E O eS )‏ 
كروت ) وقال : ( ولاتقف مالس لك يدعم إِنَلسَمَمَوَالِصِرَوَالْفَوَاد 
لۇ كانَعنهمسشوگ ) وقال : ( وَبعَلَنَالهُمَسَمَعَا بصم وافيِدَةٌ ) وقال: 


دما له وده 


( حسما لوبهم وَل سَمْعِهِم وکل برهم عِطَوَة ) . 


ا 0 من هده الأعضاء 4 ن العمل والقوة : N‏ 


م م يكن وَالإذين هفوب لايففهونيبًا وَلَأَعين يرود هاوه 


ر و مولع ب ر 


ءاذان لا لسمعون بها ( : 


ثم إن العين تقصر عن القلب والأذن . وتفارقهها في شيء وهو أنهبا 
نا برى صاحبها مها الأشياء الحاضرة والأمور المسمانية مثل الصور والأشخاص 
فأما القلب والآذن عل الإنسان ما ماغاب عنه ومالا مجال للنصر فيه من 
الأشياء الروحانية . والمعلومات المعنوية. ثم بعد ذلك يفترقان : فالقلب يعقل 
الأشياء بنفسه إذ كان الل حو غذاءه وخاصيته ٠‏ أما الأذن فاا حمل الكلام 
امشتمل على العم إلى القاب . فهى بنفسها إنما تحمل القول والكلام ‏ فإذا 
وصل ذلك إلى القلب أخذ منه مافيه من العلم ٠‏ فصاحب العلم فى حقيقة 
الأ هو القاب ٠‏ وإغا سار الأعضاء حجبة له توصل إليه من الأخبار مالم 


1۰ 


د ايه 2 حتّى إن من فقد شتا من هذه الأعضاء فإنه يفقد بفقده 
و كان را ا 


فالأصم لا بعلم ما فى الكلام من العلم ٠‏ والضرير لايدري ما حتوي 
عليه الأشخاص من الحكة البالفة. وكذلك من نظر إلى الأشياه بغير قاب 
1 استمع إلى كلات أهل العلم بغير قلب فإنه لابعقل شيا ؛ فدار الأ 
على القاب . وعند هذا تستين المكمة فى قوله تعالى : ( أَفارسِيروافي 
الأ كنل فلو يعقاو بآ أو ادان مقو € ادد 
هنا العينم في الآيات السوابق . فإن سباق الكلام هنا فى أمور غائبة . 
وحكة مقو من :غراف الأقور لأتحال: لط العيين فما .ومثلة كول 
ليث CS CE‏ ونين خقيتقة E‏ 


( بف لك ا یڪرىل سکن لرل وای لسم وَهُوَسَّهيدٌ ) . 


فإن من يؤلى الحكة وينتفع العلم على مزلتين إما رجل ر الحق 
بنفسه فقبله فاتبعه وم حتح إلى من بدعوه إليه: فذلك صاحب القلب : أو 
رجل ۾ يعقله بنفسه بل هو محتاج إلى من بعامه ويدنه له وبعظه ويؤديه ٠‏ فهدا 
أصغی ف : ( أَلقََلتَمَمَوَمُوَسَهِيدٌ ) . أي حاضر القلب لبس بغائه . کا قال 
مجاهد : أو تى العلم وكاق لقند ترق 


ار ر 


5 ا 2-04 صو ر زر و م ار 2 6 A‏ 
وشين قوله : ( ومنېم قن د معو درك أفانت معلص وکوا يعوب 5 


۳٩١ 


> 


ARA r‏ ل کے 
ومهم من نظر لت آفانت مده العنى ولو انوا لایښیرویت ) وقوله : 


ماه كينو ٠.‏ حر ند باد - ی ف ر ع ی ی ر وو و < ست ل و أ ےک 
( وهم من يستممإليك وجعلتاعل قلوييم أ كنة أنيفقهوه وَفَِاذَانهِمَوقرا ) . 


ثم إذا كان حق القاب أن بعل المت فإن الله هو الحق امبين ١‏ (فدلكر 
رتو مَمَادَبَتدَأنْحقَإلَاضّكلٌ ) إذ كا نكل ما بقع عليه ل حة ناظر 
أو يجول فى لفتة خاطر ' قالله ربه ومنشته وفاطره ومبدئه لا حيط علما إلا 
عا هو ف اا اة فى أرضه وسمانه . وأصدق كلمة قالما الشاع ركلمة لميد: 


ألا كل شىء ماخلا الله باطل : 


أيمامن شىء من الأشياء إذا نظرت إلبه منجهة نفسهإلاوجدته إلى العدم 
وما هو فقير إلى اخ القيوم ٠‏ فإذا نظرت إليه وقد ولته يد العناية نقد ر من 
أعطى كل شيء خلقه تم هدى رأبته حبذ موجوداً مكسواً حلل الفضل 
والإحسان ٠‏ فقد استمان أن القلب إنما خلق لذكر الله سبحانه . ولذلك قال 
بعض ال مجك المتقدمين من أهل الشام __ أظنه سلبان الخواص رحه الله 
قال: الذكر للقلب عمزلة الغذاء للجسد , فك لايجد المسداذةالطعام مع السقم 
فكذلك القلب لا جد حلاوة الذكر مع حب الدنيا. أو کا قال . 


فإذا كان القاب مشغولاً بالله ٠‏ عاقلا لاحق » متفكراً فى العم . فقد 


۳1۲ 


وضع فى موضعهك أن العين إذا صرفت إلى النظر ف الأشياء فقد وضعت فى 
موضما ‏ أما إذا لم يصرف إلى العم ولم بوع فيه الحق فقد نسي ربه فم 
يوضع فى موضع بل هو ضائع ولا حتاج أن تقول قد وضع فى موضع غير 
موضعه ‏ بل لم يوضع أصلا . فإن موضعه هو الحق » وما سوى الحق باطل » 
فإذالم يوضع في الحق لم يبق إلا الاطل ٠‏ والباطل ليس بشيءأصلاء وما 
لس اة اخ آلا كرن موطعا.: 


والقلب هو نفسه لا يقل إلا الحق ٠‏ فإذالم بوضع فيه فإنه لايقبل غير ما 
خلق له . (سَنَّة أشّه) ( مَلَنْيَدَلِسْنَةأميَدِياٌ ) وهو مع ذلك ليس عتروك 
#لى فإنه لا بزال فى أودة الأفكار وأقطار الأماني لايكون على الحال التى 
تكون عليها العين والأذن من الفراغ والتخلي . فقد وضع فى غير موضع لامطلق 
ولا معلق ٠‏ موضوع لا موضع له . وهذا من العجب فسبحان ربنا العزيز 
الحكيم ٠‏ وإما تتكشف الانسان هذه الحال عند رجوعه إلى الح ٠‏ إما فى الدنيا 
عند الإنابة ٠‏ أو عند المنقلب إلى الآخرة . فيرى سوء الحال التى كان علبها. 
وكيف كان قله ضالاً عن الح . هذا إذا صرف ف الاطل . 


فأما لو ترك وحاله التى فطر عليها فارغا ع نكل ذ كر خالياً عن كل فكر 
فقدكان يقبل العم الذي لاجهل فيه . وبرى الحق الذي لأريب فيه . 
فمن بربه شب اله ٠‏ ون كلمولوة يواد عل الفطرة فأنواء مهودانه 
53 نصرانه أو خاک سح الهيمة مهدمة اء لا حس فبها من د 


1۳ 


7 رم راہ 


( فظرت وای تالاس کاک یلق مكلك الزيث القيَمُ ) . وإنا 
يحول به وبين الحق فى غالب الخال شغله بغيره من فقن الدنيا ٠‏ ومطالب 
المحسد ٠‏ وشبوات النفس . فهو في هذه الال كالمين الناظرة إلى وجه 
الأرض لا عكنها أن ترى مع ذلك الملال . أو هو يل إليه فيصده عن 
انباع الحق ٠‏ فيكو نكالمين التى فيها قذى لا تمكنها رؤبة الأشياه . 


م الحوى قد يعترض له قبل معرفة الحق فيصده عن النظر فيه ٠‏ فلا 
يتين له احق كا قبل : حبك الغىء بعمى ويصم . فببقى فى ظامة الأفكار 
وكثيراً ما يكون ذلك عن كبر ينعه عن أن بطلب اق ٠‏ ( اریت لازم 
با لخر فلومهم منکرة وهم شري 2 ) 


وقد يعرض له ال وى بعد أن عرف الحق فبجحده ويعرض عنه . کا قال 
ربناسحانه فيهم : ( سَأْمَرِدْعَنْءَل الزن كروت ف الْارْض بالق 
2 0-3-9020 سس م 3 8 را ع سا ص سو بع 201 
وَإِنْمَرَوْأْكُلءَايَةَ لَانؤْمِنُوأ بها وان يروا سيل ارش د لايتخدوه سيلا ران 


و 


وا رر ساي ار 
یروا سیل الى ينَحِذوهسَبِيلاً ‏ ) 


تعالى : ( أنرَدّيت الما مَدَهََالتََودِيةيِقَدَيهَا ) الآ بة وقال الى صلى 


الله عليه وسل : « إن مثل ما بعتي الله به من الهدى والعم كثل غت أصاب 
أرضاً : فكانت منها طائفة قلت الماه ٠‏ فأننتت الكلا” ٠‏ والمشب الكثير » 


لض 


وم ادت ااا ف الا وزرا و اجات طائقة 
إا قبعان لا ايم فذلك مثل من فته في دين الله ونفه 
وان اك به ومثل من م برفع بذلك رأساً وم يقبل هدى الله الذي ارات 
4 وفاسديف تين زياد عن غلل رصى الله عنه قال : القلوب أوعة 
فخيرها أوعاها . وبلغناعن بعض السلف قال : القلوب أ نة الله فى أرضه . 
فأحها إلى الله تعالى أرقها وأصفاها . وهذا مثل حسن فإن القلب إذاكان 
رقيقاً لبنأ كان وله للعيسهلا يسيراأ ورسخ العم فبه وثت وأثر ٠‏ وإن كان 
قاسياً غليظاً كان قبوله للم صعاً عسيراً . 

ولا مم ذلك 3 0 صافاً سلما ` حی 3 فيه العم وسمر 
عر طا ٠‏ وإلا فلو قل العم وكان ف هكدر وخدث أفسد ذلك العم ٠‏ وكان 
كلدغل فى الزر ع إن م »نع لين وران وت 
وهذا بين لأولي الأبصار 


و( تلخض .هذه اة أنه إذا استعمل فق الى قله وان 
(وجه)مقل على الحق ٠‏ ومن هذا الوجه يقال له : وعاء وإناه ؛ لأن 
ذلك يستوجب ما بوعى فيه وبوضع فيه ا 
و(وجه) معرض عن الباطل . ومن هذا الوجه يقال له : زكي وسأيم 
)١(‏ الحديث في صحيح مسلم بزيادة في بعض الفاظه جحلد ٤‏ صفحة ۱۷۸۷ حديث ۲۲۸۲ 
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وطاهر ؛ لأن هذه الأسماء تدل على عدم الشر وانتفاء الث والدغل » وهذه 
الصفة صفة عدم ونق . 


واناه اضرف إل الأطل دا خان كاك 


زوج اضرق ار ل 
و(وجه العدم)أنه معرض عن الق غير قابل له . وهذا يبين من البيان 
والحسن والصدق مافى قوله : 

إذا ما وضعت القلب ف عبر موصع 

فإنه لما أراد أن بين حال من ضيع قلبه فظل نفسه بأن اشتغل بالباطل 
وملا به قلبه حتى لم ببق فيه متسع للحق ولا سبل له إلى الولو ج فيه ذكر 
ذلك كدب رل هذا اتلك وه هبيه قد كل أولا 
وصف الوجود منه فقال : 

بقول إذا شغلته با ) يلق له فصرفته إلى الباطل حتى صار موضوعا فيه . 
ثم الباطل على منزلتين : 


۳٦ 


(إحداها) تشغل عن الح ولاتعانده مثل الأفكار والحموم التى فى علائق 
الدننا وشهوات النفس . 


و(الثانية) تعاند الحق وتصد عنه مثل الآراء الباطلة . والأهواء المرديةمن 
الكفر والنفاق والبدع وشه ذلك ٠‏ بل القلب لم خلق إلا ل نكر الله فا 
سوى ذلك فليس موضعاً له . 


م ذكره» لومت العدم فيه 3 فقال بغير إناء 2 م يقول 4 إذا 
وضعته بغير إناء ضيعته . ولا إناء معك م تقول حضرت الجلس بلا محيرة 
فالكلمة حال من الواضع . لا من الموضوع والله ألم . 


مان د اجحلة ‏ والله أعلم ‏ أنه يقول إذا ما وضعت قلىك فى غير 
موضع فقد شغل بالباطل ٠‏ وإ يكن معك إناء يوضع فيه الحق ٠‏ ويل إليه 
لذ كر والمل الذي هو حق القاب ٠‏ فقليك إذا مضيع ضيعته من وجبي 
التضيع . وإ نكانا متحدين من جهة أنك وضعته فى غير موضع ٠‏ ومن جبة 
أنه لا إناء معك يكون وعاء للحق الذي يجب أن يعطاه ؛ كا لو قبل لملك قد 
أقبل عل اللبو : إذا اشتغلت بغي المملكة ولمس ف المملكة من بدرها 
فهو ملك ضائع ٠‏ لكن الإناء هنا هو القلب بعينه ٠‏ وإنما كان ذل ككذلك 
لأن القاب لا ينوب عنه غيره فا يجب أن يوضع فيه ( ولانررواز رور 


حم راكد 
ا 


ينض 


زعا خد ل بذ كر نعتين لشيء واحد ٠‏ کا حاء 
2 في قوله تعالى : ( زل علی كا لكتاب باحق مصدقالمابی يديه وأنرل وره 
وَالْإيجيلَ * من لدی راس وأَلَ لون ) قال قاد والرييع : 
هو القران : فرق فيه بين الحلال والحرام ٠‏ والحق والباطل ٠‏ وهذا لأن 
العيء الواحد إذا كان له وصفان كبيران فهو مع وصف واحدكالثيء الواحد 
ومع الوصفين بنزلة الاثنين ٠.‏ حتى لوكثرت صفانه لتتزل منزلة أشخاص . 
اا أن الول اى حيو لسابو الطميه رن اجا طب 
والرجل الذى بحسن اللجارة والمناء رة جار وناء . 


والقلب لما كان بقبل الذكر والعل فهو عنزلة الاناء الذي يوضع فيه الماء 
ونما د كر فى هذا المت الإناء من بين سار أعاء القلب؛ لأنه هو الذي يكون 
رقيقاً وصافياً » وهوالذي يأنى به الستطعم المستعطي فى منزلة الائس الفقير. 
ولا کان ينصرف عن الباطل فهو زي وسليم «فكانة قات 

وليتبين فى الصورة أن الإناء غير القاب ٠‏ فهو يقول : 

وهو الذي يوضع فيه الذ كر و العم وم يكن مك إناء يوضع فيه 
ا A e‏ ا وك ن له زيدية 


۳۹۸ 


أو سكرجة فتركها . م أقبل بطلب طعاماً . فقيل له : هات إناء نعطيك 
طهاما + هاما إذا اليك وقد كفك ربك ماتلا فى الت ولس نك 
إناء نەطىك فلا تأ خذ شا قرست ی نان 1 


وإذا تأمل من له بصيرة بأساليب اليان وتصاريف اللسان وجد موقع 
هذا الكلام من العربية والمك ةكلي| موقعاً حسناً بليغاً ٠‏ فإن نقيض هذه 
الحال المذ كورة أن يكون القلب مقبلا على الحق والعم والذ كر معرضاً عن غير 
ذلك . وتلك هي النيفية ملة إبراهيم عليه السلام فإن ال حنف هو إقبال القدم 
وميلها إلى أختها فالحنف الميل عن الثىء بالإقبال على آ خر ؛ فالدين الحنيف 
هو الاقال على الله وحده والإعراض عماسواه . وهو الإخلاص الذي 
ترحته كلمة الحق ٠‏ والكلمة الطسة : « لا إله إلا الله » 


الهم ثبتنا عليها فى الدنيا والآخرة ولا حول ولا قوة إلا الله. وهذا آخر 


ما حضر فى هذا الوقت . والله أعل وصلى الله على تمد . 


۳۹ 


آخر المحلد التاسع 


صفحه 


الوضوع 


۸۲ « ما تقولون فى المنطق ؟ وهل من قال إنه فرض كفاية 


مصلب م حطیء $« «» نقص المنطق « 


القول بأنه فرض كفاية وأن من ليس له خبرة به فليس له ثتقة 
بعلومه : فى غابة الفساد 
أحسن ما يحمل عليه كلام القائل » لا يصح نسبة وجوبه إلى الشريعة 
ولا إلى الحذاق من أهله 
جع عدجا لاسن وق لدو نقتي عله SS‏ 
يستجهل أهله من لم يش ركهم فى علمهم وإن كان أحسن إيمانا منهم 


« ريما يحصل لبعضهم إيمان و نفاق من هذه الطريق » حد علم المنطق‎ ٠ 


وهل هو عديم الفائدة ؟ 

جعل المنطقيون الأقيسة خمسة : البرهانى » والخطابى » والجدلل 2 
والشعرى » والمغلطى السوفسطائى , حدود الثلاثة الأول 

قول بعضهم فى المشهورات هى المقبولات ألزمتهم إداها الحجة 

من قال من المصنفين فى المنطق : الخطابى ما يفيد الظن , والبرهانى 
ما يفيد العلم فلم يعرف مقصودهم ولا قال حقا 

قد يمثلون المشهورات المقبولات التى ليست علمية بقولهم ٠٠٠‏ 
غلطوا فى قولهم : إن البديهة والفطرة قد تحكم بما يتبين لها 
بالقياس فساده 

متقدموهم لم يذكروا المقدمات المتلقاة من الأنبياء إنما ذكر ذلك 
متأخروهم فجعلوا علوم الأنبياء من الأمور الحدسية 

اللتكلمون المنطقيون يقولون يعلم بهذا القياس ثبوت الصانع وقدمه 
وجواز إرسال الرسل وتأبيدهم 

أهل الملل متفقون على جنس النبوات » لكن بعضهم آمن ببعض 
وكفر ببعض 


۴۲١ 


ذا 


رذن 


۲٤ 
۲٤ 


۲٢۹ 


۲۸ 


۲۹ 


3ا 
٤‏ 


قن 


۱۹ 


۲١ 


۲٢ 


٤ 


o 


٤ 


۲ 


- 


الموضوع 
من العلوم ما ليس لمنطقهم طريق إليها » ومن ذلك علم النبوات 
اتفاقهم على أن المنطق لا يفيد الأمور الكلية فى الذهن 
يطعنون فى قياس التمثيل وهو أبلغ فى إفادة العلم من قياس 
الشمول 0 السهروردى والقرامطة و نحوهم استمدوا فلسفتهم من 
الروم والفرس 
أهل العلوم الرياضية والطبيعية والطبية مستغنون عن صناعة 
المنطق 
غالب « علم ما بعد الطبيعة» علم بأحكام ذهنية , والحق فيه نزر , 
وليس على أكثره قياس منطقى 
١ ۸‏ ۳۷ لا يوجد أحد من أهل الأرض حقق علما من اللوم 
بصناعتهم حتى فى الأمور الخلقية والعملية 5 ورثة الأنبياء أجل من 
أن يلتفتوا إلى المنطق 
الخائضون فى العلوم من أهل هذه الصناعة أكثر الاس 
شدة وإاضطرابا 
إدخال صناعة المنطق فى العلوم الصحيحة تطويل بدون جدوى 
علم المنطق من حشسو الكلام »> من قد يستفيد من المنطق 
المسلمون هذبوا علوم الأوائل » من وضع صناعة المنطق 2 حكمتهم 
قسمان نظرية وعملية » أهل المنطق بين الأمم 
جميع ما يأمر به أهل المنطق من العلوم والأخلاق والأعمال لا تكفى 
فى النجاة من عذاب الله » ولا يحصل بها نعيم الآخرة 
؟ الرسل جميعهم أمروا بعبادة الله وحده » التوحبد والاإيسان 
بالرسل والإيمان باليوم الآخر متلازمة 
الآخر , الرسالة عمت بنى آدم 
جميع الرسل لهم أعداء مخالفة الرسل وترك الإيمان بالآخرةمتلازما 
ليس فى حكمتهم الأمر بعبادة الله وحده , كل شرك فى العالم إنما 
توحيد هؤلاء » توحيد الرسل » ليس لاولئك كلام معروف فى 
الأنبياء » أحسنهم قولا فى المعاد »> هؤلاء أضلوا بشبهاتهم كثيرا من 
المنتسبين إلى الملل 
الصواب مما يذكرونه من العلوم النظرية منفعته فى الدنيا 


۳۲۲ 


ع 


3 
۲ 


٤ 


۹٦ 


ه١‎ 


o 
°7 


0۹ 


الموضوع 
أساطين الفلاسفة صرحوا بأن العلوم الإلهية لا سبيل فيها إلى 
اليقين » مخالفتهم للرسل 
أهل الملل والعلم قد يعارضون الرسل وقد يتابعونهم 
ذكر فى القرآن ما فى المنتسبين إلى اتباع الرسل من العلماء والملوك 
من النفاق والضلال »> تفسير « يصدون » 
فصل فى وصف جنس كلام أهل المنطق 
كلامهم منحصر فى الحدود التى تفيد التصورات والاقيسة التى 
تفيد التصديقات 
كلامهم لا يخلو من تكلف فى العلم أو القول , 
زعمهم أن الحدود التى يذكرونها تفيد تصور الحقاتق 2 أو 
التصورات لا تحصل إلا بالحدود , أو الحدود المركبة لا تكون إلا 
للأنواع الحركية من الجنس والفصل 
ملخص المنطق , ما دخل على كثير من الناس بسيبه من الخطلا 
والضلال يتبين من وجوه )١(‏ قولهم إن التصور الذى ليس ببديهى 
لا ينال إلا بالحد 
(۲) إنهم لم يسلم لهم إلى الآن حد لشىء (5) أن المتكلمسين 
بالحدود طائفة قليلة فى بنى آدم والمصنفون غير محتاجين إليها 
(5) أن الله جعل لابن آدم من الطرق ما يعرف به الأشياء بيبون 
الحد القولى 
(5) أن الحدود أقوال كلية لا يمنع تصور معناها من وقسوع 
الشركة فيها 
(7) أن الحد من باب الألفاظ فيحتاج إلى أن يسبقه التصور 
(۷) أن الحد المميز بين المحدود وغيره » فأما تصور الحقيقة فلا 
(۸) أن الحس يفيد تصور الحقيقة تصورا مطلقا وأما عمومها 
وخصوصها فهو من حكم العقل 
(9) أن العلم بو جود صفات مشتركة ومختصة حق , لكن جعل 
بعضها ذاتيا وبعضها لازما باطل 
)٠١(‏ أن يقال : كون الذهن لا يعقل هذا إلا بعد هذا إن كان٠ ٠‏ الخ 
)١١(‏ قولهم إن الحقيقة مركبة من الجنس والفصل ٠٠٠‏ الخ 
(؟١١)‏ أن الصفات الذاتية قد تعلم ولا يتصور بها كنه المحدود 
)١5(‏ أن الحد إذا كان له جزءان فلا بد لجزءيه من تصور 
)١5(‏ أن الحدود لا بد فيها من التمييز 2 وكلما قلت الأفراد كسان 
التمييز أيسر 
)١5(‏ أن الله علم آدم الأسماء كلها وقد ميز کل مسمى باسم يدل 


رفص 


ت الموضوع 
على ما يفصله من الجنس المشترك ويخصه ٠٠‏ إلخ ومعرفة حدود 
الأسماء واجبة 

٠‏ ب )١١( ٩۴‏ ما بريدون بالصفات الذانية المستركة والمختصة 

۷ 314 الكلام فى القياس فى مقامين 
)١(‏ فى القياس المطلق الذى جعلوه ميزان العلوم وحرروه فى المنطق 
(؟) فى جنس الأقيسة التى يستعملونها فى العلوم » الكلام على 
المقام الأول 

4ع 20315 هن القياس مالا يحتاج إلى تعلم » من تقسيم القياس ما هو حق 

۷٠١ ٠١ ٩‏ والمقصود هنا ذكر وجوه )١(‏ أن القياس المذكور لا يفيد علما إلا 
بواسطة قضية كلية موجبة 

۰ , ١لا ۷١‏ مبادىء القياس البرهانى : هى الحسياتء والعقليات »2 
والبديهيات » والمتواترات › والمجر بات ٠‏ معنى ذلك , وما أخطأوا فيه 

ه/ا ‏ ۷۷ الوجه الثانى أنه يعلم بالمنطق أمور معينة جزئية تعلم بغيره أجود 

۷۸ الوجه الثالث أن يقال : إذا كان لا بد فى القياس من قضية كلية 
والحس لا يدرك الكليات وإنما تدرك بالعقل ٠٠‏ إلخ فلا بد من 

73 الوجه الرابع أن تقول هب أن صورة القياس المنطقى ومادته تفيد 
علوما كلية لكن من أين يعلم أن ما ليس ببديهى من التصورات 
والتصديقات لا يعلم إلا بالحد والقياس 

لم <« ١ق‏ الوجه الخامس أنه من أبن لهم أن اليقين لا يحصل بغر المبادىء 
التى جعلوها مفيدة له 


2 


۲ هه؟ « مختصر نصبحة اهل الإعان فى الرد على منطق البونان » 


AY‏ خطبة المؤلف , وسبب تأليفه فى الرد على المنطقيين » سيب فسساد 
قولهم فى الإلهيات هو غلطهم فى المنطقٍ 
AY‏ بنوا المنطق على الكلام فى الحد ونوعه » والقياس البرهانى ونوعه » 


خلاصة الكلام فى المنطق فى أربع مقامات 
4 ۸۸ المقام الأول فى قولهم إن التصور لا ينال إلا بالحد والكلام عليه 


هن وجوه 

)١( ۸٤‏ أن النافى عليه الدليل (۲) أن الحد يراد به نفس المحدود 
(؟) أن الأمم تعرف علومها بدون التكلم بحد 

۸0 (5) لا يعلم للناس حد مستقيم على أصلهم (0) أن تصور الماعية 


YE 


A 


a 


- 


3-5 


AV 


الموضوع 
إنما يحصل بالحد المؤلف من الذاتيات المشتركة والمميزة 
(3) أن الحدود عندهم إنما تكون للحقائق المركبة (۷) أن سامح 
الحد إن لم يكن عارفا قبل ذلك بمفردات ألفاظه ودلالتها على 
معانيها لم يمكنه فهم الكلام 
(۸) إذا كان الحد قول الحاد فتصور المعانى لا يفتقر إلى الألفاظ 
(5) أن الموجودات يتصورها الإنسان بحواسه وكلها غنية عن الحد 


)٠١(‏ أنهم يقولون : للمعترض أن يطعن على الحد بالنقض )١١(‏ أنهم 
معترفون بأن من التصورات ما يكون بديهيا 


4 المقام الثانى فى رد قولهم : « الحد يفيد تصور الأشياء » 


۹۲ 


1: 


۹٩۵ 
۹۷ 


۹۸ 


الدليل على أن الحدود لا تفيد تصوير الحقائق من وجوه )١(‏ أن 
الحد مجرد قول الحاد (۲) أنهم يقولون الحد لا يمنع ولا يقام عليه 
دليل ٠‏ وإنما يمكن إبطاله بالنقض والمعارضة 

(؟) أن يقال لو كان الحد مفيدا لتصور المحدود لم يحصل إلا بعد 
العلم بصحة الحد 

)٤(‏ أنهم يحدون المحدود بالصفاتالتى يسمونها الذاتية والعرضية 
مع أن المحدود لا يتصور بالحد 


فائدة الحدود 
(5) أن التصورات المفردة يمتنم أن تكون مطلوبة فيمتنع ان 


(3) أن يقال المفيد لتصور الحقيقة عندهم هو الحد العام وهذا مبنى 
على أصلين فاسدين )١(‏ قولهم إن الماهية لها حقيقة ثابتة فى 
الخارج غير وجودها 

الأصل الثانى تفريقهم بين اللازم للماهية والذاتى لا حقيقة له 


٠٠١ >‏ قولهم إن الذاتى يتقدم بصورة فى الذهن باطل من وجهين )١(‏ (؟) 
٠١١ >‏ ١ا)‏ أن يقال : هل يستر طون فى الحد وكونه يفيد تصور الحقيقة 


أن تتصور جميع صفاته أم لا ؟ 
(۸) أن اشتراطهم ذكر الفصول المميزة مع تفريقهم بين الذاتى 
والعرضى غير ممكن 


> ۰۲ (9) أن فيما قالوه دورا فلا يصح )٠١(‏ أنه يحصل بينهم فى هذا 


باب نزاع لا يمكن فصله 


٠١“ >‏ فصل قولهم إنه لا يعلم شىء من التصديقات إلا بالقياس الأذىذ روه 


تفاوت الناس فی سرعة التصور وجودته 
لآ يشتفرط للعصديق بالتوائن والح با ات أن ترا ,وتك 


صفحة 
٠٠٠١ >‏ قول الفلاسفة فى الملائكة وفى الله 
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الوضوع 


وأيضا فإذا قالوا إن العلوم لا تحصل إلا بالبرهان الذى هو عندهم 
قياس شمولى ٠٠‏ إلخ فيقال 

ويستدل عليه بقياس برهانى إلا ويمكنه العلم به بدون ذلك القياس. 
الرد على من قال إنه لا بد فى كل علم نظرى من مقدمتين لا أكثر 
ظنْ بعض الناس أن النبى صلى الله علية وسلم قال : « كل مسكر 
خمر وكل خمر حرام ليبين النتيجة بالمقدمتين على النظم اانطقى 
مما يوضع ذلك أن القضايا الحسية لا تكون إلا جزئية 

إن قيل ليس المراد العلم بالأمور المعينة فإن البرهان لا يفيد إلا العلم 
كلياتهم فى الالهيات أفسد من كلياتهم الطبيعية » وغاية كلامهم فيها 
ظنون كاذبة 

٠١٠١ ۷ >‏ مما يبين أن حصول العلوم اليقينية لا يفتقر 
إلى برهانهم 

زعمهم أن قياسهم هو الذى يفيد اليقين , وأن ذلك القياس إنما 
يفيد الظن 

غلط من قال من متأخرى أهل الكلام والرأى : أن العقليات ليس 
فيها قياس وإنما القياس فى الشرعيات فقط ش 

تنازع الناس فى مسمى القياس فقالت طائفة : هو حقيقة فى قياس 
فى اللغفة 

قياس الشمول » قياس التمثي 

من جهل عؤلاء انهم يضربون المثل فى قياس التمثيل بقول القائل 
٠٠‏ قولهم إن الحد لا يحصل بالمثال , الحد المميز للمحدود 

غإن قيل : ما ذكرتموه من كون البرهان لا بد فيه من قضية 
العلوم ثلاثة الطبيعى والرياضىو الالهى» موضوع هذه العلوم, الكلام 
على البرهان من وجوه )١(‏ إذا كان البرهان لا يفيد إلا العلم بالكليات 
لم يعلم به شىء من المعينات 

(؟) أن يقال أشرف الموجودات هو واجب الوجود ووجوده معينل 
فإذا لم نعلم الا الكليات لم نعلمه , وكذلك الجواهر العقلية عندهم 
(؟) أن تقسيمهم العلوم إلى طبيعى ورياضى وإلهى وجعلهم الرياضى 
أشرف من الطبيعى والإلهى أشرف من الرياضى من قلب الحقائق 


۳۲٢ 


صفحة 
١١1075‏ سبب جعلهم علم الهندسة مبدأ علم الهيئنة. علم الحساب 
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الوضوع 


والهندسة لا يحتمل النقيض 

مبدأ فلسفتهم » ظنهم أن الأعداد والماهية المجردة موجودة خارج 
الذهن غلط . وغلط أرسطو وأتباعة أيضا 

هذا العلم لا تكمل به النفس ولا تنجو به من العذاب » قول الغزالى 
وغيره فى علوم هؤلاء 

قد تلتذ وتر تاض النفس بمعرفة هذه العلوم » أول ما يعلم الفلاسفة 
أولادهم العلم الرياضى , ما ينبغى للمرء أن يلهو به 

الفلاسفة الأول كانوا يعبدون الكواكب ويبنون لها الهياكل 

سبب وضعهم علم « الرصد » و « الهندسة » و « المنطق » > العلم 
الإلهى عندهم ليس له معلوم فى الخارج 

الوجه الرابع أن يقال : هب أن النفس تكمل بالكليات المجردة فما 
يذكرونه فى العلم الأعلى عندهم ليس كذلك 

ليس عند أولئك إيمان بالله ولا بملائكته ولا بكتبه ولا رسله ولا 
البعث » الرسل أخبرت عما هو موجود فى الخارج 

كذب أولئك بما أخبرت به الرسل » وقالوا : إن الرسل قصدوا 
إخبار الجمهور بما يتخيل إليهم » ثم منهم من يقول : إن الرسل 
عرفت ما عرفناه ومنهم من يقول لم يكونوا يعرفون هذا 

إذا علم أقل أتباع الرسل ما عند هؤلاء علم أن غاية ما عندهم جهل 
لا علم » ليس فى العقل ما يدل على أن شيئا من العالم قديم أزلى 
ابن سينا تكلم فى أشياء من الإلهيات استفادها من المسلمين لم 
يتكلم فيها سلفه وأهل بيته الملاحدة » سبب اشتغاله بالفلسفة 
من الكتب المؤلفة فى كشسف أسرار الباطنية 

أرسطو وأتباعه أجهل الطوائف فى العلم الإلهى » لكن لهم فى 
الطبيعيات كلام غالبه جيد ولا يظهر عليهم العناد 

لما عرف ابن سينا شيئًا من دين المسلمين أراد أن يجمع بينه وبين 
ما تلقاه عن سلفه » كما أحدث أشياء أصلح بها فلسفة من قبله 
حتى ضل بها من لم يعرف الإسلام 

لا بد للنفس من معرفة الله وعبادته وحده » ليست العبادات وسائل 
إلى ما يدعونه من العلم أو مقصودها , الحكمة العملية 

قول الجهمية : الإيمان مجرد المعرفة خير من قول هؤلاء : الكمال 
معرفة الوجود ولواحقه 

بيان ما فى كلام المنطقيين من الباطل لا يستلزم كونهم أشقياء إلا إذا 
بعث إليهم رسول , من عرف ما جاءت به الرسل فعدل إلى طريق 
هؤلاء كان شقيا 


۳۷ 


الموضوع 
الوجه الخامس : أنه إن كان المطلوب بقياسهم البرهانى معرفة 
الموجودات الممكنة فتلك ليس فيها ما هو واجب البقاء على حال 
واحدة » غاية أدلتهم تستلزم دوام النوع 
ما يريدون باقتران المعلول بعلته » الممكن المعلول لا يكون قديما 
عدم عه 
القياس لا يدل على ما يختص بالله وإنما يدل على أمر مشترك بينه 
و بين غيره 
يستعمل فى حق الله قياس الأولى لا قياس شمول تستوى أفراده 
ولا فياس تمثيل محض 
الفرق بين آياته الدالة عليه وبين القياس 
قياس الأولى الذى كان يسلكه السلف 
الأسماء المقولة عليه وعلى غيره كلفظ الوجود مقولة بطريق التشكيك 
لا الاشتراك اللفظى ولا المعنوى الذى تتماثل أفراده 


١517 >‏ تنازع الناس فى الأسماء والصفات هل هى حقيقة فى الخالق مجاز 
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فى المخلوق أو بالعكس أو حقيقة فيهما 
الأسماء المشككة متواطئة باعتبار القدر المسترك 
فصل وأيضا فهم قسموا جنس الدليل إلى القياس والاستقراء 
والتمثيل . ما يتناوله اسم القياس عندهم 
تقسيمهم القياس إلى اقترانى واستثنائى › الاستثنائى نوعان 
تقسيمهم الاقترانى إلى الأشكال الأربعة 
حصرهم الدليل فى القياس والاستقراء والتمثيل لا دليل عليه »› 
العا داك 

١۷١ ١9 .‏ .م ١85‏ فصل وأما قولهم الاستدلال لا بد فيه 
من مقدمتين بلا زيادة ولا نقصان 

مما دبين أن تخصيص الاستدلال بمقدمتين باطل قولهم فى حد 
القياس ٠٠٠‏ , مرادهم بالقول فى قولهم : القياس قول مؤلف 
من أقوال 
إن قالوا نقول أقل ما يكون من مقدمتين وقد يكون من مقدمات 
تقسيم القياس إلى مفصول وإلى موصول 
متى. تكون المقدمة الواحدة كافية 

١85 < 18# <‏ تطويلهم فى الحدود » قولهم ليس المطلوب أكثر 
من جز يتين فلا يفتقر إلى أكثر من مقدمتين 
إن قالوا : القضية الواحدة قد تكون فى تقدير قضايا 
نزاع الناس فى العلة » وتسمية الدليل » وهل عل المستدل أن 
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الموضوع 


يتعرض فى ذكر الدليل لتبيين المعارض أم لا ؟ 
وصف العقلاء للمنطق وبيانهم عدم الحاجة إليه والحاجة إلى 


علم العربية 
قول بعض المتأخربن إن تعلم المنطق فرض كفاية أو أنه من شروط 
الاجتهاد يدل على جهله ‏ فساد هذا القول معلوم بالاضطرار من دين 
ا 
إن قالوا نحن لا نقول إن الناس يحتاجون إلى اصطلاح المنطقيين بل 
إلى المعانى التى توزن بها العلوم » موضوع علم المنطق , وكذبهسم 
ع دعاو بهم فبة 

ما مع النهود والنصارى وعباد الأصنام من الحق أكثر مما مع 
المنطقيين 
اليو نان كانوا كفارا يعبدون الكواكب وقد استضاؤوا بدين المسيح 
ثم صاروا فى دين مركب من حنيفية وشرك 
قولهم إن أرسطو وزير ذى القرنين كذب » ذو القرنين موحد 
على من بروج مذهب المتفلسفة ؟ 
قولهم ربما أدرج فى القياس قول زائد لغرضفاسد أو صحيح ٠‏ “الخ 
قولهم قد تحذف إحدى المقدمتين لغرض 

مما يبين أن المقدمة الواحدة قد تكفى فى حصول المطلوب 

٠‏ ۲ م ١85‏ قول بعض الناس : التوسط هو ما كون 
متوسطا فى نفس الأمر بين اللازم القريب واللازم البعيد خطأ 

هل العلم بالمقدمتين كاف فى العلم بالنتيجة ؟ 
الدليل » متى بعلم أن الشىء دليل ؟ 

نظار المسلمين يعيبون طريق أعل المنطق » كثر استعمالها من زمن 
أبى حامد وألف فيه مؤلفات كما ألف فى ذم الفلاسفة 
القياس الذى حذفت إحدى مقدمتيه هو قياس الضمير 
التبس أمر المنطق على كثير همن لم يتصور حقائقه ولوازمه 
أصناف الحجج عندهم ثلاثة القياس والاستقراء والتمثيل ما الذى 
ديفيد البقين ؟ قياس التمثيل وقياس الشمول متلازمان 

متى يكون الاستقراء يقينا 
ما ثبت للكلى فقد ثبت لكل واحد من جزئياته » قوله فى التمثيل 
هو الاستدلال بجزثى على جز ئى 

قياس الشبه وقياس الشمول » إن قيل بم بعالم أن المشسترك 


مستلزم للحكم 
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صفحة الموضوع 
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١97 >»‏ ما ذكروه فى الاقترانى يمكن تصويره بصورة الاستشنائى 
والاستثنائى يمكن تصويره بصورة الاقترانى » الشرطى المتصل 
والشرطى المنفصل 
قولهم فى المنطق هو علوم صقلتها الأذهان وقبله الفضلاء عنه أجوبة 
)١(‏ أنه ليس الأمر كذلك 

١931 ٠»‏ (5) أن هذا ليس بحجة (؟) أن دين الأصنام أقدم من فلسفتهم 
(+) أن هذا علوم عقلية محضة 

۲۰١ ١99 ۰ ۱۹۷ >‏ فصل فيما احتجوا به عل أن الاستقراء دون 
قياس الشمولوأن قياس التمثيلدو نالاستقراء إلخ والجواب عنذلك 
المتأخرون غيروا فى المنطق الإلهى والطبيعى بعض ما ذكره أرسطو 
فصل وأما المقام اأرابع وهو قولهم إن القياس والبرهان يفيد العلم 
بالتصديقات فهو أدق المقامات 


5١‏ كون المنطق ليس فية فائدة علمية وإنما فيه كثرة التعب 


۲٠۳ _ ۱‏ تعريف الدليل والبرهان 


- 


5١١‏ قد يكون الدليل مقدمة واحدة وقد يحتاج المستدل إلى مقدمتين فأ كثر 


- 


۲۲۸٢ ۰ ۷‏ ما يذكرونه من القباس لا بفيد العلم بشىء معن 
من الموجودات إلا ٠٠٠١‏ 
من قد يستفيد من علم المنطق 
5 علم الفرائض نوعان » من أول من أدخل علم الجبر والمقابلة 
فى الوصايا 
5١6 >‏ الدور ثلاثة أنواع )١(‏ الدور الكونى (؟) الدور الحكمى الفقهى 
(5) الدور الحسابى 
۲١١ >‏ شريعة الإسلام ليست موقوفة على شىء يتعلم من غير المسلميل » وإن. 
كان طريقا صحيحا ,2 كعلم الجر والمقابلة والهيئة 
جمهور العلماء على أنه لا يبحب على المصلى أن يستدل بالقطب ولا 
غيره بل تكفى الجهة 
5١1 >‏ لا يمكن ضبط طلوع الهلال بالحساب » من أول من أراد معرفة 
ذلك به ؟ 


« 


> ۸ صورة القياس لا تدفع صحتها » لكن لا يستفاد به علم بالموجودات 
- ۲۲۲۳ م 559 كلمايمكن أن يتحصل. بقياس الشمول يحصل بقياس 


التمثيل . وبيان ذلك بوجوه )١(‏ أن المواد اليقينية قد حصروها فى 
الحسيات , والوجدانيات . والمحربات 

»> ۲ الوجه الثانى أن يقال : لا بد فى كل قياس من قضية كلية وتلك 
القضية لا بد أن تنتهى إلى أن تعلم بغير قياس وإلا لزم الدور 
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الموضوع 

۲۲١ ٠‏ الإمكان على وجهين )١(‏ ذهنى (۲) خارجى 

طريقة القرآن فى بيان إمكان المعاد 

ما عند أئمة النظار من الدلائل العقلية على المطالب الإلهية قد جاء 
القرآن بما فيها من الحق وما هو أبلغ وأكمل منها ٠٠٠١‏ هصؤلاء 
ضلالهم أكثر من هداهم وجهلهم أكثر من علمهم 
تعليم الانبياء ليس مقصورا على مجرد الخر »> بخلاف غير هم 
أكثر كلامهم فى المطالب البرهانية والأمور العقلية : تقدير فى 
الآذهان لا حقيقة له فى الأعيان , وإذا طولبوا بالتمثيل عجزوا 

ما بين أصحاب المنطق من الاختلاف لا يحصى » سبب ذلك 
فى القرآن من الأمثال المضروبة والمقاييس العقلية ما يعرف به الحق 
والباطل » أمر الله بالجماعة والائتلاف » أهل الرحمة لا يختلفون 
ما زال نظار المسلمين يصنفون فى اأرد على أهل المنطق , ولم يكن 
أحد يلتفت إلى طريقتهم » أول من خلط منطقهم باأصطول 
المسلمين الغزالى 
من كلام ابن النوبختى فى الرد عنيهم 

الوجه الثالث أن القضايا الكلية لا توجد فى الخارج كلية عامة فلا 
يمكن الاستدلال بالقياس على خصوص وجود معين 

الوجه الرابع أن الحد الأوسط المكرر فى قياس الشمول هو مناط 
الحكم فى قياس التمثيل ٠‏ 

الوجه الخامس الوجه السادس 

الوجه السابع قد تبين فيما تقدم أن قياس الشمول يمكن جعله 
قياس تمثيل وبالعكس , فإن قيل من أين يعلم بأن الجام ع 
يستلزم الحكم 
ضرب المثال يعين على معرفة الكليات 
من أعظم صفات العقل معرفة التماثل والاختلاف 
ما أمر الله به من الاعتبار يتناول قباس الطرد وقباس العكس 
تفسير الميزان , القياس الصحيح من الميزان 

لا يجوز أن يظن أن الميزان الذى أنزله الله هو منطق اليونان لوجوه 
)١(‏ أنه أنزل الموازين مع كتبه قبل أن يخلق اليونان 
(۲) أن أهل الإسلام ما زالوا يزنون بالموازين العقلية ولم يذكروا 
هذا المنطق 


ب ۲٤١‏ أنه ما زال نظار المسلمين يعيبونة ولا يلتفتون إلى أهله 
> ۲ إن قيل إذا كان هذا مما يعلم بالعقل فكيف جعله الله مما أرسل 


به الرسل ؟ 
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الصوح 
الثامن أنهم كما حصروا اليقين فى الصورة القياسية: حصروها فى 
المادة التى ذكروها من القضايا الخمسة 
التاسع أن الأنبياء والأولياء لهم من علم الوحى والإلهام ما هو 
حارج عن قياستهم 
العاشر أنهم يجعلون ما هو علم يجب تصديقه ليس علما دما 
ليس بعلم علما 
الحادى عشر أنهم معترفون بالحسيات الظاهرة والباطنة ونفوا 
وجود ما يمكن أن يختص برؤيته بعض الناس كالملائكة والجن 
الثانى عشر أن يقال كون القضية برهانية أو جدلية أو خطابية 
نسب وإضافات عندهم 
إن قيل نحن نجعل البرهانيات إضافية قيل ٠٠٠‏ 
الثالث عشر أنهم لما ظنوا أن طريقهم محيطة بطريق العلم الحاصل 
لبنى آدم أرادوا إجراء ذلك على قانونهم الفاسد فقالوا النبى له قوة 
أقوى من قوة غيره ٠‏ 
خلاصة أخطاء المنطقيين وبيان مر تبتهم بين الأمم 
فإن قيل ما ذكره أهل المنطق من حصر طرق العلم يوجد نحو منه 
فى كلام متكلمى المسلمين أو يذكرونه بعينه 


» وقال فصل فى ضط كليات المنطق والخلل فنه‎ « ۲٠١٥۵ 
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بنوا علم المنطق على الحد وجنسة , والقياس ونحوه من 
الاستقراء والتمثيل 

الحد » الاسم » الماهية , الفرق بين الصفات الذاتية والعرضية 
ينقسم العرضى إلى لازم وعارض > واللازم إلى لازم للماهية 
ولازم لوجودها 

انقسام العارض المفارق 

كل من الذاتى والعرضى إما أن يشترك فيه الجنس وإما أن ينفرد به 
نوع وإما أن يجمع بين المشسترك والمميز فهذه الكليات الخمس 
القياس » المقدمة » الكلام فى ثلاث مراتب )١(‏ الكلام فى المفردات 
(۲) الكلام فى القضايا وأقسامها (۳) الكلام فى القياس وضروبه 
وشروط نتاجه 

مواد القياس )١(‏ البرهانى (5) الخطابى (؟) 

(؟) الشعرى (5) المغلطى السوفسطائى 

فصل الناس فى مسمى القياس على ثلاثة أقوال )١(‏ أنه جقيقة فى 
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الموضوع 
التمثيل مجاز فى الشمول )١(‏ العكس (؟) حقيقة فيهما ٠٠٠‏ 
فصل الفساد فى المنطق فى البرهان والحد » الخطأ فى البرهان 
من وجهين )١(‏ (5) 
خطؤهم فى الحد فى مواضع )١(‏ دعواهم أن التصورات لا تعلم الا 
بالحد الذى ذكروا 
الثانى أن الحد قد لا تعرف به ماهية المحدود بحال 
الموضع الثالث الفرق بين الذاتى والعرضى اللازم للماهية 


۰ 59؟ « وقال فصل قد كتنت فيا تقدم ملخص المنطق اليواتى » 
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سب تسمية أرسطو عند أتباعه 2 المعلم الأول » هذه العلوم حررها 
المسلمون من زمان المأمون » لكن فيها من الباطل والضلال شىء كثير 
انقسام الناس بالنسبة إلى هذه العلوم 

تلخيص ما وقع فى المنطق من الجهل والضلال 

من قال إنه فرض كفابة . هذا العم تبسن وه 
اطل . اق الذى فيه لا يحتاج إليه. أكثر الحق الذى 
فله تستقل ععرفته الفطر . 

سل عن العقل هل هو عرض وق الروح هي 
النفس ٠‏ وهل لها كيفية تع ٠‏ وغل هي عرض أو جوهر 
وهل بم سكا من الد 10 العقل؟. 


معنى العقل فى الكتاب والسنة وكلام السلف والأئمة 

العقول » والنفوس , والمفارقات , والجواهر العقلية عند المتفلسفة 
بقاء النفس بعد الموت » النفس , ليست النفس المفارقة للمدن 
بالموت جزءا من أجزاء البدن وصفة من صفاته » من قال خلاف ذلك 
قول الفلاسفة المشائين فى النفس وحالها إذا فارقت البدنء 
العقل , والمادة » والهيولى : فى لغتهم 
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الموضوع 
زعمهم أن للفلك نفسا تحر که كما للناس نفوس ٠»‏ قدماؤهم يقولون 
نفس الفلك عرض قائم بالفلك وطائفة منهم يزعمون أن النفس 
الفلكية جوهر قائم بنفسه 
سبب تسميتهم لهذه مجردات 
العلم الأعلى عندهم وانقسامه إلى جوهر وعرض وانقسام العرض إلى 
تسعة أنواع 
هل الكلام فى الجواهر والأعراض من أبحاث المنطق خاصة 
من أنكر حصر الأعراض فى تسعة أجناس » وجعل الجواهر خمسة, 
وقسمها إلى قسمين , الماديات » المجردات », المفارقات 
هؤلاء ادعوا إثبات جواهر عقلية قائمة بأنفسها ويقولون فيها: 
العاقل والمعقول والعقل شىء واحد 
أرسطو وأتباعه يسمون الرب عقلا وجوهرا وهو عندهم لا يعلم 
شيئا سوى نفسه ولا يريد شيئا ولا يفعل شيئأ » ويسمونه : المبدأ 
والعلة الأولى 
أول من سمى الله واجب الوجود وقسم الوجود إلى واجب وممكن 
وجعل موجودا قديما أزليا هو ابن سينا وأتباعه » تناقضهم 
سبب اتسلط المتفلسفة على المتكلمين من الجهمية والمعتزلة ومن 
سلك سبيلهم فى صفات الله وأفعاله وقدرته وكلامه 
هؤلاء فى كلام الله على ثلاثة أقوال », الكلام فى نوع الحوادث 
وأعيانها وسبب حدوثها , الأصل الذى أثبتت به الجهمية حدوث 
العالم وقدم الخالق ونفى الصفات والكلام 
الرسل والعقلاء مطبقون على أن كل ما سوى الله محدث 
الخلاف فى المؤثر ومقارنة أثره له أو تأخره عنه 


2 ابن كلاب والسالمية بنوا قولهم فى كلام الله على أصل الجهمية‎ ۲۸١ 


لان قر له و مدهت ا 

فصل اسم العقل عند المسلمين وجمهور العقلاء وما يتناوله 

من أنكر القوى والطبائع والأسباب وقال إن الله يفعل عندها لا بها 
فصل والروح المديرة للبدن التى تفارقه بالموت هى اأروح المنفوخة 
فيه » تفسير : ( أَنَمِسوَقَالْاَنشَرَِنَمَؤتهسا ) 

لفظ الروح دقتضى اللطف , إضافة الريح إلى الله فى قول الرسول 
« الريح من روح الله » إضافة ملك » المضاف إلى الله ينقسم إلى 
قسمسٌ يراد بالروح الهواء الخارج من البدن والداخل فيه ,2 ويراد 
بالروح إلبخار e»‏ 

فصل الفظ الروح والنفس يعبر بهما عن عدة معان » يراد بنفس 


٤ 


صفحة الموضوع 
الشئ ذاته وعينه كما فى نحو قوله ( تَمْلَممَافِ نْب وَل أَعَلمْمَافِتَفيِكَ)٠‏ 
٩1‏ , 555 ويراد بالنفس الدم ٠٠٠‏ ويراد بها صفاتها المذمومة » يقال 


النفوس ثلاثة 

۹ فصل وأما قول السائل هل لها كيفية تعلم فهذا سؤال مجمل 

۰ ۲۹۸ يقال من عرف نفسه عرف ربه من جهة الاعتبار ومن جهة الامتناع 
ومن جهة المقابلة 


,4 < 5599 فصل وأما سؤال السائل هل هو جوهر أو عرض فلفظ الجو همسر 
فيه إجمال , الجوهر فى الاصطلاح › الجوهر الفرد » من أى شىء 


۹ هل يمكن وجود جوهر ليس بمتحيز ء تقسيم الموجودات هل يسمى 
الجسم جوهرا والجوهر جسما 


C1 «< ¥‏ هل يسمى الله ويدعى ويخبر عنه بما صح معنى فى اللغة والشرع 
وإن لم يرد بإطلاقه نص ولا إجماع 

6 النفس وهى الروح المدبرة لهذا البدن هى من باب ما يقوم بنفسه 
التى تسمى جوهرا وعينا قائمة بنفسها ليست من باب الأعراض 


٠٠١‏ » 505 النزاع فى التعبير عنها بلفظ الجوهر والجسم 

ان فصل وأما قول القائل أين مسكنها من الجسد » الحياة 

» فصل وأما قوله : أبن مسكن العقل فيه ؟ ما يراد بلفظ القلب‎ ٠۰۱ 
الروح لها تعلق بهذا وهذا » وما يتصف من العقل به تعلق‎ 
بهذا و بهذا‎ 

۳۰ مبدأ الفكر والنظر فى الدماغ , ومبدأ الإرادة فى القلب » ما يراد 
بلفظ الفعل 


oV __ 8‏ ) سل أعا أفضل العلم أو العقل الخ ( 
٠‏ , 503 ما يراد بلفظ العلم والعقل , أفضل العلوم 
۳۲۰ « وقال فصل ّم إن الله خلق القلب للانسان بعلم نه 


اشا 6 خان سان اغوان ٠‏ 

۳١۳ _ ۷‏ اذا استعمل العبد ذلك فيما خلق له كان خيرا وصلاحا لذلك العضو 
و|إرضاء 5 لله و صلاحا]) للشىء الذى استعمل فيه وإذا لم 
يستعمل فى ذلك كان الأمر بالعكس 


(۱) » (۲) أضيفتا حسب مفهوم السياق . 


Tro 


صفحة الموضوع 

#١١ 4‏ سيد الأعضاء هو القلب » فكره ونظره » بعض العلم ينال بالنظر 
وبعضه موهبة , الناس متباينون فى عقلهم الأشياء 

5١١0 9‏ القلب والعين والأذن هى أمهات ما ينال به العلم ما تجتمع وما تفترق 
فيه هذه الثلاثة 

5٠١ ۰ ۲‏ إذا كان حق القلب أن بعلم الحق » فإن الله هو الحق معنى « ألاكل 
شىء ما خلا الله باطل » 

1۲ خلق القلب لذكر الله , لا يجد القلب حلاوة الذكر مع حب الدنيا 

5١5 ١ ۳‏ لو ترك القلب على حالة التى خلق عليها قبل العلم والحق فا مسن 
بربه وأناب إليه 

1٤‏ ما يحول بين القلب وبين الحق » وما يصده عن النظر فيه 

۳٠١ , ٤‏ القلب للعلم كالإناء للماء والوادى للسيل ٠‏ معنى الحديثين 

٥۵‏ ۰ 815 لا بد أن يكون القلب زكيا صافيا سليما › إذا استعمل فى الحق 
فله وجهان وإذا صرف إلى الباطل فله وجهان 

5١9 - 53‏ معنى هذا البيت : 
إذا ما وضعت القلب فى غير موضع بغر إناء فهو قلب مضيع 


( ۰۰ 1۰ي لد ج( 0) (۰۱ ردمك : 1-.-. ۹٩1.۷۷‏ عة 
(مجموعة) 
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